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Einleitung. 

Die Frage nach einer jenseitigen Ordnung der Dinge 
hinter oder über dem Diesseits, das damit so eng verbundene 
Problem des Todes und dessen, was nach dem Tode folgt, 
hat die Denker Indiens schon in sehr alter Zeit auf das 
ernstlichste beschäftigt. Von der Geschichte dieser Gedanken 
sollen hier einige Abschnitte dargestellt werden, die eine 
natürliche Einheit bilden. 

Sie heben da an, wo das Chaos altertümlicher, großen¬ 
teils aus primitiver Vergangenheit stammender Vorstellungen 
vom W eltdasein und Geschehen sich Lichtet, um der mächtigen 
Idee des Brahman, des All-Emen die Herrschaft einzuräumen, 
und wo neben die Hoffnungen auf freudenreiches Fortleben 
nach dem Tode in der Gemeinschaft göttlicher Weltherren 
die alles überfliegende Sehnsucht tritt nach Eingehen in 
den stillen Frieden der Ewigkeit. 

Dies Stadium der Entwicklung liegt in den älteren jener 
den Veden zugerechneten Texte vor, die man „UpanLshaden* 
nennt. 

Jüngere Upanishaden schließen sich an. Sie zeigen 
dieselben Gedanken in fortschreitender Durchbildung. Auf¬ 
merksamer werden die Fragen beachtet, die sich inbezug 
auf das Verhältnis des Brahman zu der dem Auge er¬ 
scheinenden V eit aufdrttngen, Hier begegnen wir der 
ältesten, vedischen Gestalt der Sfiipkhyalehre. In ihr hat 
das philosophische Nachdenken der Inder zum ersten Mal 
ein System geschaffen. Dies System wunde später, als die 
Zeilen des vedischen Altertums längst abgelaufen waren, 
von der erstarkten, verfeinerten Wissenschaft Indiens, die 
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wie in Psnmi's Grammatik kompltzterteste Gedankenmassen 
scharfsinnig und kunstreich darzustellen wußte, in modernere 
Form gegossen. Neue Motive wurden geschickt eingewebt. 
So nahm die Ssipkhyulehre ihre, wie man sagen darf, 
klassische Gestalt an, auf die wenigstens einen Blick zu 
werfen wir uns nicht versagen weiden, 

Noch ehe sich aller in engen Kreisen philosophischer 
Denker die letzterwähnten Vorgänge abspielten, entwickelten 
sich in andrer Umgebung aus denselben Keimen Gebilde 
völlig andrer Art. Die Philosopheme gaben eine Grundlage 
ab stark genug um mächtige religiöse Schöpfungen zu 
tragen. Buddha erschien und brachte den von Lebensnot 
und Todesangst Gequälten den Trost seiner Lehre. Er ver¬ 
hieß Erlösung von Leiden und Tod, Eingang in das rätsel¬ 
hafte Jenseits des Nirvana, Es soll zu unsern Aufgaben 
gehören, die Lehre des ältesten Buddhismus darauf hin zu 
betrachten, in welchem Zusammenhang sie mit jenen ihr 
vorangehenden Schöpfungen des Denkens gestanden hat. 

Da möge denn unsre Darstellung Halt machen. Sie 
will die philosophischen Systeme, die sich dann weiter in 
einer nunmehr zwischen festeren Ufern verlaufenden Be¬ 
wegung angeschlossen halten, nicht in ihren Bereich ziehen, 
ebenso wenig wie die späteren Religionen Indien«, die 
Religionen des Vishna oder Krishna, des Siva. Auch inner¬ 
halb der Grenzen, auf die wir uns beschränken wollen, ist 
es nicht die Absicht Vollständigkeit zu erstreben. Versucht 
werden soll vielmehr, die dialektischen Grundmotive, mit 
denen das alte Denken arbeitete, ihr [neinandergreifen, ihre 
Entwicklung zu verstehen. Und auch, die hier herrschenden 
seelischen Bedürfnisse und Stimmungen nachzufühlen. Die 
oft bizarren, doch eigenartig ernsten Gestalten der Denker 
vor Augen zu stellen, die kraftbewußt und entsagtmgsmutig 
sich als Sieger gefühlt haben im Ringen darum, vom Jenseits 
den Schleier zu heben, den Tod zu Überwinden. 

Kann es gelingen, „unter Büchern und Papier*, im 
Zimmer, in das der blasse Himmel des Nordens hi ne insieht, 
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Gedanken nachzudenken f die unter indischer Sonnenglut 
oder den Strömen indischen Regens gedacht sind, nahe den 
Opferplülzen der Dörfer oder in Asketenhütten unter dem 
weiten Laubdach mächtiger Bäume? Gedanken, deren Grund¬ 
linien sieh in einer Vergangenheit herausgearbeitet haben, 
als von den fremdartig tingestalten Schöpfungen vorgeschicht¬ 
licher Phantasie noch so viel lebte und von bedächtig 
prüfender, nüchtern und klug aufbauender Wissenschaft so 
wenig? Schwierigkeiten, wie sie schon etwa der Erforscher 
Platons fühlen wird, treten hier mit gana anderer Wucht 
auF. Die bis zu unsenn eignen geistigen Dasein Führende 
geschichtliche Kontinuität, welche dort die schon an sich 
viel geringeren Entfernungen übeibrilcken hilft, fehlt hier. 
Wie aus Erdtiefen ausgcgraben stehen diese Gedanken un¬ 
vermittelt vor uns, voll von Rätseln. Lud plötzlich scheinen 
uns wiederum af t vertraut eZUge aus ihnen ent gegenzubli e k en. 
Wir dürfen nicht verbuchen, ihre Schwächen zu verbergen. 
Aber an manchem Punkt kann auch ein Gefühl der Ehrfurcht 
vor ihnen nicht schweigen« 


Land und Volk. Die Brahmanenkaste. 

Welches ist das Zeitalter, in dem sich die uns be¬ 
schäftigenden Entwicklungen des Denkens angeapotmen 
haben? Das läßt sich sicher nicht bestimmen, wie ja überhaupt 
die ältere Chronologie Indiens durchaus dunkel ist. Ver¬ 
mutungsweise Schätzung mag in die Zehen um den Anfang 
des ersten vorchristlichen Jahrtausends führen 1 ). Der geo¬ 
graphische Schauplatz dieser Vorgänge liegt, wie sich das 
aus der Entstehungsgeschichte und der Ausbreitung der 
vediscben Kultur erklärt, ganz im nördlichen Indien: der 
Hauptsache nach in den reichen Ländern an den Schwester¬ 
strömen Ganges und Yamuna. Doch beginnt die Bewegung 
bald über den Vereinigungspunkt der beiden Ströme hinaus 


x ) Yjfi das Nähere unten im Abschnitt über den Buddhismus. 

1 * 
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nach Osten zu dringen. Wir dürfen uns in diesen Zeiten 
die höheren Klassen der bekanntlich von Iran her — viel¬ 
leicht etwa ein Jaltrtausend früher — eingewanderteu arischen 
Inder wohl als noch nicht albu tief berührt durch Russen- 
mischuug mit den verachteten dunkeln Urbewohnern des 
Landes denken: noch gegenwärtig halten sich ja an vielen 
Orten Brahmanen von reinem oder annähernd reinem weißem 
Typus erhalten. So waren hinsichtlich des Massencharakters 
die Bnüimanen jenes Altertums ihren Verwandten wohl noch 
ähnlich: den iranischen Priestern, die vielleicht um dieselbe 
Zeit die Reform Zarathustras erlebten. Und doch hatte sich 
die Verschiedenheit des indischen geistigen und geistlichen 
Wesens vom iranischen offenbar schon flamals scharf genug 
ausgeprägt. Die Natur, das Klima Indiens, die leichte Be¬ 
herrschung der Urbevölkerung, die Abwesenheit großer ge¬ 
schichtlicher Kämpfe breitete um die Brahmanen eine Atmo¬ 
sphäre ungestörter Ruhe aus. Da gedieh der Hang zum 
Reflektieren, zur Pflege komplizierten Wissens, zum Spiet 
einer immer schrankenloser im Ungeheuren und Ungeheuer¬ 
lichen sich ergehenden Phantasie. Vor allem wirkte dahin 
auch die Abgeschlossenheit der Kaste, Denn schon damals 
hatten die Ordnungen der Kaste begonnen, das Dasein 
Indiens zu beherrschen. Und wenn die Gedanken, von denen 
wir sprechen werden, auch ihrer Natur nach die Tendenz 
hatten, sich von Kastenschranken unabhängig zu machen, 
so konnte dieser freiheitliche Zug doch nicht schon von 
Anfang an seine Wirkung beweisen. Ihren Ausgangspunkt 
hatte die Bewegung, wie sich in ihr deutlich zu erkennen 
gibt, eben im Schoß der Brahmanen käste — unter diesen 
Männern, die sich dessen bewußt waren, im Anfang der 
Dinge ans dem Haupt des Purusha, des tausendkopfigeu, 
tausendfiißigen Urwesens, bervorgegangen zu sein: so trugen 
sie ihre geistliche Würde in sich als ein von Geburt her 
ihnen gehöriges Erbteil, als ein Stück ihrer innersten Natur. 
Mit der heiligen Schnur, dem Abzeichen der Kaste, be¬ 
hängen gingen sie einher, an ihrer seltsamen Haartracht — 
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der rechts getragenen Haannuschel oder den drei Haar- 
muscheln oder den eigenartig geordneten Haarsti^men und 
ähnlichen Absonderlichkeiten — erkennbar ate Glieder des 
einen oder anderen jener großen Brahmanenge5clileclvter 1 
deren Ahnherren die Hymnen desRigveda „geschaut“ hatten. 
Unzweifelhaft dürfen wir uns die Angehörigen dieser Kaste 
schon für die Zeiten, von denen hier die Rede ist, nicht ab 
eine in Lebensstellung und Interessen vollkommen gleich¬ 
artige Masse vorstellen. Da waren in Wohlleben hausende, 
reiche Herren. So der Brahmane, den ein Test sagen läßt; 
„An Gold habe ich mein Teil, an Kühen, Rossen, Sklavinnen, 
an Decken und Gewändern 41 — oder ein andrer, zu dem 
man spricht: „Vieles von allerlei Art wird in deinem Hause 
gesehen; der roll ende Mault ienvagen, die Sklavin, der goldne 
Halsschmuck; du issest Speise und schaust, was dir lieb ist* w 
Aber es gab auch arme Schlucker, wie jenen Ushasli, der 
im hagelverwü steten Land mit seinem Weib in bitterer Xut 
uniherwandert und sich bei einem reichen Mann etwas von 
dem Reisschleim erbettelt, den er jenen essen sieht. Es 
gab Brahmatien von durchaus weltlicher Art, Hofmänner, 
Großgrundbesitzer, Aber doch trat unter den Angehörigen 
der Kaste geistliches Wesen — das haben wir allen Grund 
anzunehmen — immer noch stark, vielleicht Überwiegend 
hervor; der Typus jener ß rahm arten, die so dachten, wie 
ein alter Text es ausspricht: ^Ihren Weg gehen die Wasser, 
geht die Sonne, geht der Mond, gehen die Sterne, Wie 
wenn diese Gottheiten ihren Weg nicht gingen, ihr Werk 
nicht tüten: so ist ein Brahmane an jenem Tag, an dem 
er nicht seine Textlektion studiert“ — der Typus der Brah- 
mEinen von altem Schrot und Korn, welche Jahrhunderte 
spater ein buddhistischer Poet schildert; 

„Die aus gelehrtem Haus stammen, versah wistert 

heilger Wissenschaft“ — 

wie denn noch heute die Brahmanen entfernt nicht aus¬ 
gestorben sind 1 unter denen die Traditionen altehrwürdigen 
Lehrens und Lernen* eich unangetastet erhalten haben. 
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So war dann erst recht in jenem Altertum die Be- 
mtlhung um das Wissen die große Angelegenheit dieses 
Fhilosophenstandes, wie später ein Grieche die Brahmanen 
genannt hat. Wohl wurden unter ihnen auch die geheimen 
Künste ekstatischer Erregungen geübt, übernatürliche Kräfte 
und die Gemeinschaft von Göttern und Geistern erstrebt 
durch Fasten, Erhitzung und sonstige Kasteiungen, Aber 
aU das trat zusäck hinter der Beschäftigung mit der Wissen¬ 
schaft des Veda und des Opfers, 

Der gelehrte geistliche Herr tat sich als Lehrer auf. 
Das Ziel seines Ehrgeizes zeigt der Vers, den er betete: 

„Wie zum Meere der Flüsse Lauf 
Von Ost und West zusammenströmt, 

Möge der Freunde, der Schüler Schar 
Mir Zuströmen von Üst und West^ 

Im Hause eines solchen Lehrers verlebte der Brahmane seine 
Jugend, lange Jahre. Die Pflicht des Bett eins und harten 
Dienstes* der dort dein Schüler oblag, die gewollte Dürftig¬ 
keit seines äußern Daseins stand in scharfem Kontrast zur 
Glorie Jenes geistigen Besitzes, den zu erwerben er sich 
aflem willig unterwarf. 

Damals erschien das Verhältnis des Menschen zu seinem 
"Wissen in anderm Licht, vollzog sich darum auch der Er¬ 
werb des Wissens in sehr andrer Form, als in unsrer mit 
Wissen übersättigten, das Wissen sachlich und geschäftlich 
handhabenden Zeit. Uralte Anschauungen griffen hier ein. 
Wie der Karne einer Wesenheit, ihr Bild oder ihr Schatten, 
so steht auch das Wissen von ihr zu ihr selbst in engster 
mystischer Beziehung. Koch in anderm Sinn ab in dem 
unsem gilt hier das Wort, daß Wissen Macht ist: nicht* wie 
wir es verstehen,* indem cs zu 1 richtigem Handeln befähigt, 
sondern direkt, indem cs geheimnisvollen Konnex zwischen 
dem Wissenden und dem Gewußten herstellt l ) f etwa eine 

*) Beispielsweise, Wg übet dte Bewegung der Sonne die Lehre aal- 
gestellt wird; ^Sie [die Sonne’i gehl in Wahrheit nie untere fährt der 
Teil fort: geht unten zu Ihrer (der &onne) G emeinschafc und Gleich' 
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unmittelbare Zaubermaebt über das Objekt des Wissens in 
sich schließt, während andrerseits dies Objekt für unzu¬ 
reichendes, falsches Wissen sieh am Wissenden rächen mag. 
Nicht jeder ist fähig, jedes Wissen aufzunehmen — es bt 
hier nicht an die geistige Fähigkeit des Verstehens gedacht, 
sondern an mystisches Ausgerüstetem zum Beherbergen der 
Erkenntnis und an Geschützt heit vor den ihr innewohnenden 
bedenklichen Kräften. So bewegt sieb Lehren and Lernen 
in einer sakramentalen, mit Zauber gesättigten Atmosphäre. 
Die Scheu vor Unheimlichem hegt in der Luft. Aber wenn 
es gelingt alle Gefahren zu beschwüren, erlangt man dafür 
auch ab Wissender unabsehbare Macht. 

ff Der Schüler geht, entflammt vom Brennholzscheite l ), 

Ln schwarzes Fell gehüllt, geweiht, langbärtig. 

Von Meer zu Meer schweift er im Nu* die Welten 

Bedeckt er mit der Hand, enthüllt sie wieder, 0 

Mit Zau bereiten tritt er seine Lehrzeit an + Keuschheit ist 
strenge Pflicht — nicht sittliche Pflicht in unserm Sinn, 
sondern ein Element des Zaubers — für den, der sich im 
geweihten Zustande des ^Bralunan wandele d, h. der Schüler¬ 
schaft befindet. Mancherlei besondere Observanzen werden vor 
dem Lernen einzelner von eigenartigen Kräften erfüllter Texte 
beobachtet. Wer die Verse studieren will, die Macht über 
Wolken und Kegen verleihen, muß schwarze Kleider tragen 
— der Farbe des Gewölks entsprechend — und schwarze 
Nabrung genießen. Wer durch einen andern Text sich in 
eine Art Bundesgenossenschaft mit der Sonne zu versetzen 
wünscht, darf nichts zwischen sich und die Sonne kommen 
lassen außer Räumen und Schutzhütten. Die Kenntnis der¬ 
artiger Texte nnd überhaupt alles Wissen, das von besonders 
geMirlicher Heiligkeit durchtrünkt ist, wird nicht im Dorf 
erworben; die dabei in Aktion versetzten Mächte kannten 

Krtigfceit, nnt Wohnen In ihrer Welt gelingt, wer solche» weiß," MU- 
rejÄ Ürilun&TiA in, 44. 

*) Ds» Holzscheit, dos er täglich auE das Feuer Seines Lehrers legt, 
teilt ihm seihst heilige Glut mit. 
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dem menschlichen Alltagsleben Schaden zeitigen. Sondern 
nach einer Zeit des Fastens und Schweigens geht man zum 
Wald hinaus, „zu einer reinen Stätte in nordöstlicher Rich¬ 
tungdie von Osten her beleuchtet ist,“ Dort empfängt 
in dem Kreise, der durch einen Wasserguß geweiht ist, der 
Schüler, der die Augen schließt oder dessen Augen ver¬ 
bunden sind, die mit Zauberkraft gesättigte Kunde. Ein 
Besitz, dem er von lange her mit Erwartung und heißem 
Verlangen entgegengesehen hat, „Zu den Knaben sagen 
die Mutter, wenn sie ihnen die Brust geben: wachst heran, 
ihr Söhnehen, zu Leuten, die das Sakvangelübde zu voll¬ 
bringen wissen," 

Endlich ist dann für den iterai (gewachsenen Braliinanen 
die Zeit gekommen das feierliche Bad zu nehmen: das wäscht 
die Kraft oder Substanz des _Bra hm au wandele - von ihm ab 
und beendet damit die Lehrzeit, so daß er nun „von Kühen 
oder von einem fruchttragenden Baum her“ aufbrechend in 
das heimatliche Dorf zinückkehren kann. Ein Text zeichnet 
das Bild eines Schülers, der sich nach diesem Ende sehnt, 
„Zwölf Jahre hatte er seine (des Lehr eis) Opferfeuer bedient. 
Der Lehrer aber ließ die andern Schüler ziehen, doch ihn 
ließ er nicht ziehen. Da sprach zu dem Lehrer dessen 
Gattin: ,Der Schüler hat sich heiß abgequält. Er hat die 
Feuer gut bedient. Sieh zu, daß die Feuer nicht an dir 
vorbei ihm die Lehre mitteilea, Teile du sie ihm mit.' Er 
aber, ohne sie ihm mitzuteilen, zog über Land. Da wurde 
der Schüler krank und wollte nicht essen* — worauf die 
Feuer, wie es die Frau vorhergesehen hatte, selbst ihn be¬ 
lehren: und nun erglänzt sein Antlitz als das eines Wissenden, 
Ein andres Bild eines solchen zum Abschluß der Lehrzeit 
gelangten Schüler*. Er gehört einer Familie an, in der 
Niemand ungelehrt bleiben mag. Zwölfjährig ist er aus¬ 
gezogen zu studieren. Yierundzwanzigjährig „kommt er 

*) Der Xordarten Ut glückbringend. wohl weil er die Kräfte des 
Ostens, also des Sonnenaufgangs, und des Nordens, dem die Sonne in der 
Zeit der nuslmendo Tage zuBtreht. in sich vereinigt. 
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wieder* nachdem ec alle Veden durehstudieri hat p hochmütig* 
sich geJehrt dünkend* aufgeblasen- , . , 

Wisse ns verlangen und Wissensstolz, wie sie in diesen 
Bildern bralunajibchen Schttlertums bervortrelen, begleiten 
den Brabmanen dann durch sein Leben. Immer handelt es 
sich um die einzige Wissenschaft, die es damals io Indien 
gibt: um Kunde und Verständnis des Opfers und der Opfer¬ 
texte, Die v Wildnisse des Opfers* reichen durch Hunderte 
von Tagereisen, und wer sich als Unwissender da hinein 
wagt, dem geht es wie dem liebenden, den im Wald Hunger 
und Durst oder böse Gebter angreifen. Man ist gewohnt 
— uns mutet das oft kleinlich und schlimmer als kJ ein 3 ich 
an — Vorfälle des täglichen Lebens, irgend einen Erfolg, 
ein Mißgeschick, in Verbindung mit richtigem oder falschem 
Opfern zu bringen. Bhallave^va hat zwei Verse, die einander 
entsprechen sollen, in verschiedenen Versmaßen statt im 
gleichen Maß aufgewühlt. Er füllt vom Wagen und bricht 
sich den Am. Er ist klug genug die Ursache des Unfalls 
alsbald einzusehen. Dem Ya|ßavalkya sagt ein priesterlicher 
Gegner voraus, daß wegen seiner Weise einen bestimmten 
Ritus auszuführen der Lebensatem ihn verlassen wird* Das 
war freilich einem QpferkünsÜer wie Yöjfiavalkya gegenüber 
wenig am Platz. „Er blickte auf seine Arme und sagte: 
T Diese Arme sind altersgrau geworden. Wo ist das Wort 
des Brabmanen geblieben?'* Aber nicht nur in solchen 
Zauberwirkungen bewährt .sich die Kraft des Wissens. Es 
handelt sieh auch um Realitäten* an denen selbst der Un- 
frömmste nicht zw'eifelu kanm Dem, der im Ruf des Wissens 
steht, erwächst überall Ehre und Gewinn; seine Tätigkeit 
als Opferpriester wird ihm von reichen Opferherren ver¬ 
schwenderisch gelohnt. Die Rivalitäten, die da unausbleib¬ 
lich entstehen, machen sich in Disputationen über Opfer¬ 
weisheit Luft. Die finden am liebsten vor möglichst zahl- 
reichem Publikum statt — ohne Zeugen streiten sich Südras — j 
oft wird da eine höchst kräftige, durchaus persönliche Sprache 
geführt. Das Vorspiel jener Disputationen, denen wir be- 
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gegnen werden, von den Geheimnissen des all-einen Wesens. 
Übrigens sind es nicht allein menschliche Wissende* die mit 
einander streiten oder einander in den Besitz des kostbaren 
Wisse nssebatzee setzen. Wie ein im Augenblick wieder 
verwehender Hauch von Märchenpoesie klingt es in die 
Prosa der pri österlichen Pedanten hinein, wenn man liest, 
wie zu Kesm Dfirbhya der goldne Vogel geflogen kommt. 
Ein gelehrter Vogel. Er sagt: „Du verstehst die Qpfei- 
weihe nicht. Die verstehe ich und will sie dir erklären 4 . . . 

Die Opferwissenschaft. 

Wie diese Wissenden* ähnlich sieht ihr Wissen aus. 

Die Wissenschaft vom Opfer, die in der Folge viele ihrer 
Charakterzüge auf die Lehre vom All-Ei neu vererbt hat, 
steht ihrerseits* wie schon berührt wurde, in engem Zu¬ 
sammenhang mit dem Denken einer sehr fernen Ver¬ 
gangenheit. 

Deren Vorstellungen von Dingen und Geschehen waren 
tief verschieden von dem* was dem modernen Menschen 
als wirklich, ja auch nur als vorsteil bar erscheint. Mau hat 
— mit einem Ausdruck, über dessen vollkommene Berechti¬ 
gung ich hier nicht streite — von „prälogischer^ Geistes- 
verfässung gesprochen \ Natürlich soll nicht gesagt werden, 
daß sich die Theologie oder Metaphysik der Brahmanen 
selbst noch auf diesem prälogischen Niveau hält. Aller sie 
ist erst auf dem Wege sich von ihm zu entfernen und hat 
nicht in Jeder ihrer Richtungen auf diesem W eg sehr weite 
Strecken zurückgelegt* Es gibt Stehen, wo sie nicht viel 
mehr tut, als Jene Denkweise alter Vergangenheit auf die 
Materäalien des Opfers, mit denen sie seihst es zu tun hat* 
an wenden* den primitiven Vorstellung™ assen ein etwas 
verändertes, etwas modernisiertes sakrtKkalea Gewand an- 
ziehen. 


*) leb verweüe nameDtÜdi äh! das geistrolle Werk ?un L. £*£trv- 
Bnibl, L*s fonctians mentales die* les soctet&a interieur^s. Paris 1010. 
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Jene vorgeschichtliche Gedankenwelt lernen wir gegen¬ 
wärtig in Ihren noch heute erhaltenen Überresten immer 
besser kennen, Personen und Dinge — die einen von den 
andern mehr für uns als für die Alten unterschieden — weisen 
da beständig Eigenschaften auf und entfalten Wirkungen* die 
nur eine durchaus anders orientierte Vorstellungs weise als 
die unsre ihnen beilegen kaum Soviel begreift sieh ja leicht* 
daß man das Herz des Bären oder Raubvogels ißt, um 
mutig zu werden, daß man sich Gehirnsnhstanz eines klugen 
Menschen auf die Stirn schmiert, um Klugheit zu erlangen: 
in jenem Herzen oder Gehirn wohnt die Wesenheit des Mute* 
der Klugheit; die nimmt man so in sich auf. Auch solche 
Zusammen geh ürigkeiten sind begreif] ich, wie die mystische 
Identität, die etwa zwischen dem Schatten eines W esens 
oder auch seiner Fußspur, seinem Namen und andererseits 
ihm selbst vorgesteUt wird, so daß, wer das eine faßt, das 
andere hält. Oder Wirkungen wie die, daß eine vom Zauberer 
in der rechten Weise bergest eilte Nachahmung von Regen 
den Regen selbst herbei führt. Das Eine bedeutet das Andre, 
ist das Andre. Oft aber kann es uns nur auf weiten, un¬ 
gewissen Umwegen oder überhaupt nicht gelingen, Anhalts¬ 
punkte für unser Verständnis zu finden: die verbindenden 
Fäden sind verborgen* zuweilen hoffnungslos versteckt. 
Schneiden sieh die Frauen der auf der Elefanten]agd be¬ 
findlichen Männer das Haar* werden den Männern die ge¬ 
fangenen Elefanten entkommen (Laos, lndoehiita) + Durch 
ein Bild der Königin Victoria im Besitz eines Missionars 
wmrde eine Epidemie her vor gemfen (Neuguinea) 1 )* Solchem 
Glauben an bizarre Wesenszusunnnenhänge und Wirkungs¬ 
weisen außerhalb alles uns Denkbaren kommt intensivste 
Lebendigkeit zu. Mit voUkommner Selbstverständlichkeit 
leuchtet es den Gläubigen ein, daß ein Ding zugleich es 


*) Beruht ö allein auF dein Bophiama posi hoc, ergo prvpter hoc, 
daß man dem Bilde diele Wirkung suschrieb? Uiy-Brohl l i. 0. 74 gibt 
Gründe dagegen. 
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selbst ist und etwas — nach unsrer Auffassung — vollkommen 
verschiedenes. Hier begegnet ein Stamm, dessen Ange¬ 
hörigen nichts gewisser ist, als daß sie Araras sind* Dort 
trifft man auf die Überzeugung, daß jedes Individuum gleich¬ 
zeitig der und der Mann oder die und die Frau ist und der 
und der Vorfahr aus der fabelhaften Vergangenheit, daß 
es aber auch zugleich der Totem ist, die Wesenheit der 
Tier- oder Pflanzenart besitzt, deren Xamen es trftgL Der 
sich selbst noch nicht in starker Individualität von seiner 
Umgebung sondernde Geist leiht auch den Wesen der Außen¬ 
welt keine fe&te und individuelle Existenz* Allgemeine, iu T s 
Unbestimmte wirkende Kriifte oder Fluida füllen das Wetl- 
dasein mit ihrer einherströmenden grotesken oder kapri¬ 
ziösen Bewegung* in der das eine haltlos io das andere 
hinüber schwankt, taumelt, zerfließt. Gewiß kein sieh seiner 
seihst bewußter Pantheismus. Aber ein prähistorisches Vor¬ 
spiel des Pantheismus ist dies in der Tat. 

All das kann hier nur in der Kürze angedeutet werden p 
um von diesem Hintergrund der brahmanischen Opferspeku- 
latiou eine Vorstellung zu geben. Nur sehr allmählich — 
für die Zeiten, von denen wir sprechen werden, liegt es 
noch grüßten teils in der Zukunft — zerstreuen sich jene 
Xebel t lernt man anstatt des imaginären Geschehens das 
wirkliche sehen, Fürs erste — immer noch lange vor der 
Entwicklung der brahmanischen Spekulation — haben in* 
mitten Jener uralten Vonstellungswelt die Gestalten großer 
Götter mächtige Geltung gewonnen: menschenähnliche, doch 
übermenschlich gewaltige Individuen. Die meisten von 
ihnen sind Verkörperungen von Naturmächten. 

Da ist Indra — ursprünglich, scheint es, ein Gewitter¬ 
gott —, der trinklustige Drein Schläger und Feind ebezwinger, 
Agni — das Feuer —, der göttliche Freund und Gast der 
Menschen. Vary na — in vorgeschichtlicher Zeit, wie man 
vermuten darf, ein Mondgott — T der Durch schauer und Be- 
strafer auch verborgenster Sünden. Die wirksamen Mittel, 
sich der Gnade dieser Götter zu versichern sind, unter ein- 
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ander eng zusammengehörig* das Gebet uuil das Opfer* in 
welchem—so darf die leitende Idee wenigstens des vedbchen 
Opfers ausgedrüekt werden — der Mensch dem Gott gibt» 
damit dieser ihm wieder gebe* Um schone und beschütze. 
Das Opfer prachtvoll und wirksam auszugeslalten* kunst¬ 
volle Gebete dafür zu „zimmern*; das war das grolle Werk 
der H Rishis u , der priest erlichen Poeten* die in den Anfangs¬ 
zeiten der indischen Geschichte auftraten. Sie lehrten» mit 
sinnreichen Hymnen Agni die Stätte bereiten* für Indra den 
berauschenden Soma pressen und seinen Sieg über den 
Drachen Vritra feiern, den Zorn Vartmas Idnwegflehem 

In diesen Göttern begännt das zuvor im Menschenleben 
und darum auch im religiösen Wesen noch stark zurück¬ 
tretende Element der Persönlichkeit seinen Triumph zu 
feiern. 

Freilich keinen unbestrittenen * noch weniger einen 
endgültigen Triumph. 

Wenn Indra, Agm und ihresgleichen in der Tai im 
ältesten aller indischen Texte, den Hymnen des Rigveda, 
durchaus im Vordergrund stehen, so darf man nicht. Uber* 
sehen» daß nach dem Wesen dieser Hymnen poesie hier von 
den verschiedenen Richtungen» in denen das religiöse Be^ 
dUrfnia sich äußert* gerade nur diese des Sich wenden* an 
die Gnade persönlicher Götter zur Geltung kommen kann. 
Aber doch selten im Rigveda seihst zeigt sich eine be¬ 
ginnende Neigung, die Umrisse jener göttlichen Individua¬ 
litäten wieder zu verflüchtigen, in ihnen eine UmscMeierung 
zu erkennen T die ein unpersönliches Eines umhüllt; 

r A!a Indra* Mitra, Yaruna und Agni 
Benennt man es und als den Himmelsvogek 
Ba^ Eine» vielfach nennen es die Priester, 

Agni und Varna, Malaria van heißt es u . 

Und in anderer Weise sieht man die Geltung persön¬ 
lichen Wesens zurücktreten* wenn man von den Hymnen 
des Rigveda hin überblickt in den Yajurveda, den Veda der 
Opfersprüche. Dort begegnet man beständig priesterlichem 
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Tun, das innerhalb des Opfers doch von der Grundidee des 
Opfers unabhängig die Götter, die Bewerbung um ihre 
Gnade beiseite läßt und sich dem Prinzip nach vielmehr in 
der Sphäre voigöttlicher Anschauungsweise hält. Wenn der 
Priester im Zusammenhänge der Opfervemehlungen einen 
Feuerbmnd ergreift* teilt er dem Feuer seine Wirkung zu, 
indem er sagt: H Vernichtet ist der böse Feind, vernichtet 
die Mißgunst** Wenn er auf dem Opferplatz hin oder her 
zu geben hat, sagt er: „Dem weiten Luftraum wandte ich 
nach,“ Oder in anderen Situationen, an dies oder jenes 
Gerät, an diese oder jene Opfergabe sich wendend: „Geh 
zum Himmel; von dort erwecke uns Regen“ — ^Zwischen 
schiebe ich dir Himmel und Erde; zwischen schiebe ich den 
weiten Luftraum 4 *, Während also in den Hymnen der 
Priester die Hilfe der Götter anruft, zeigen ihn diese Qpfer- 
sprüche fortwährend selbständig mit den Naturmttehten 
schaltend, mit Himmel und Erde hantierend* die bösen 
Geister mit t euer verjagend. Nahen den großen Opfern 
stehen dann Massen geringerer Riten für Hoclizeit, Toten- 
bestattung, Anlässe aller Art des täglichen Lebens: beständig 
verfährt da der Priester, oder weist den von ihm beratenen 
Laien zu verfahren an, ganz in der gleichen Weise, ganz 
im Stil der vorgeschichtlichen Zeit. Er läßt auf einen Stein 
treten, wem er Festigkeit mitteiien will; er läßt Fisch 
essen, war die im Fisch wohnende Schnelligkeit begehrt: 
er stellt ein Abbild des Regens her, damit es regne 1 ), ln 
all dem ist. er schlechterdings nicht Diener der Götter; man 
kann ihn als Zauberer benennen. 

Und diese Riehl ung auf den Zauber statt auf die Götter¬ 
verehrung zeigt sich weiter im Erstarken, wie dann folgende 

■) Baß da nicht nur alte Riwo einfach als überkommener Besitz wieder¬ 
holt werden. {Andern di* Motive für die Denkweise der Handelnden noch 
durchaus lebendig sind, kann nicht bezweifelt werden. Bedürfte es eines 
Beweises, würden ihn die vielen Fälle ergeben^ in denen diese Motive sich 
in der Produktion evidenter Neubildungen fruchtbar zeigen. Ein Beispiel 
B- in meiner Religion des Veda S. 4ÖJ A_ 1, 
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Generationen von Brahmanen, welche die Opferordnimgeu 
und Gebete fertig vorfinden p an die nunmehr sich ab Nächstes 
darbietende Aufgabe herantreten, dies alles auf ihre Weise 
zu erklären um ihm so in der Hand dea Wissenden die 
volle Macht an sichern. 

Hier ist der Punkt erreicht, wo wir eben jener brahma- 
irischen Opfenvlssenschaft begegnen, die als Grundlage und 
Nährboden der großen psuithcistischen Spekulation unsere 
Betrachtung verlangt 1 )* 


Unabsehbar eintönig dehnen sich die „Brriimagas“ 
aus? die Werke, in denen, die Wissenschaft vom Opfer 
niedergelegt ist* Da liest man, zu Hunderten und zu Tau¬ 
senden» Betrachtungen wie die folgenden, über die „Litanei 
der Gabeldeichseldie beim Soinaopfer für sieben Gott¬ 
heiten oder Göttergruppen vorgetragen wird, heißt es: 

„Den Atomkräften wahrlich gehört diese Litanei zu 
eigen, welche die Gabeldeichsel ist. Er trägt die Texte 
der sieben Gottheiten vor* Sieben wahrlich sind die Atom¬ 
kräfte im Haupt. Damit setzt er die Atemkräfte m das 
Haupt- Was ist» sagt man, am Wohl und Wehe des Opfer- 
herm dem Priester gelegen, der für ihn die Litaneien vor¬ 
trägt? Hier kann er mit ihm machen, was er will. Wen 
er an seinem Ausatmen schädigen will, für den muß er den 
Abschnitt an Yfiyu (den Wmdgott) verwirrt vortmgen. Er 
muß einen Vers oder ein Versglied ausla^sen: dadurch wird 
dies (Stück der Litanei) verwirrt* Damit schädigt er jenen an 
seinem Ausatmen. Wen er an seinem Aus* und Einatmen 


l } Es darf nicht verschwieget! werden, daß die Grenzlinie — anch 
die chronologteehe tktheldmg — zwischen den Texten jener Wissenschaft 
und den spekulativen Lpanisbaden keine vollkommen feste ist Bo bleibt 
in Bezog auf manche ÄoJkmng nngewLB, ob sie in die Vorgeschichte der 
]j authentisch sä Spekulation oder in diese «eitet bmdngehörL Im Graben 
and Gänsen sondern Bich die beiden Periöden doch hinlänglich. Daß aia 
im Einzelnen oft in einander Hießen^ ist eben eins der Charakteristika 
dieses Entwfcfclungsvörgangs. 
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schädigen will, für den maß er den Abschnitt an Indra und 
Ysyu verwirrt vortragenusw* 

Eine andere Stelle betrifft eine Reihe von Opfern, die 
sich durch ein Jahr hindurchzieheo; sie geben Anlaß vom 
geheimen Wesen des Jahres zu handeln, damit ruan als 
Kenner dieses Mysteriums Herr Uher die damit verknüpften 
Kräfte und Wirkungen werde: r ELn Mann wahrlich ist das 
Jahr. .Mann 4 ist ein Ding; Jahr* ist ein Ding. Das aber 
ist dasselbe. Zwei Wesenheiten sind des Jahres Tage und 
Nächte; zwei sind diese Ätemkräfie des Mannes (Einatmen 
und Ausatmen). Das aber ist dasselbe ,, . Viersilbig ist 
samvateara („Jahr“); viersilbig ist dieser yojamäna („Opfer- 
Herr*)* Das aber ist dasselbe P Dreihundert und sechzig 
sind des Jahres Nächte; dreihundert und sechzig sind des 
Mannes Knochen. Das aber ist dasselbe * ** So viele Schweiß¬ 
poren es gibt, so viele Tropfen regnet es< So sprach Vsr- 
kali, der dies wußte: Die Wolke, welche die ganze Erde be¬ 
regnet, kenne ich, und dieses Regens Tropfen 1 )/ 

Mit den Göttern, an die doch Litaneien und Opfer von 
Haus aus gerichtet waren* hat all das wenig zu tun* Denen 
floß ihr Leben zu aus dem Glauben, daß sie als Herren 
aller Güter, alles Geschehens Glück und Leid &u teilen, wie 
es ihnen gefällt. Das priesterliche Selbstbewußt sein aber, 
das aus den Brähmanatexten spricht, liebt es nicht. In unter¬ 
würfiger Demut aus der Hand eines Höheren zu empfangen. 
Und der priest erliche Wissensdrang findet keine volle Be¬ 
friedigung, so hinge er Halt machen muß vor dem unredu¬ 
zierbaren Letzten, das ihm in jenen Göüerpersönlichkeiten 
gegen überstellt. Im Wollen wie im Erkennen greift man 
selbst vertrauender, anspruchsvoller zu. Man erfaßt das Ge¬ 
schehen, wie e* in primitivster Form schon jene Vorgeschichte 
liehe Weltauffas&ung getan hat, als beruhend auf dem Spiel 
von Kräften, die das Universum durch walten und deren 

') Das scheint zu beißen: wer den rocnrehttchm Körper kennt, kennt 
das Gciirti des Regens, den das Jahr bringt. Denn der scbweiß- 
ergidäend* Körper ist so viel wie die r&genergielS+'atJe Naturmacht. 
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Wirkungsweise, von fern der Naturgesetzlichkeit des mo¬ 
dernen Weltbildes vergleichbar, der Kenner zu berechneu 
wnd wie er will zu lenken weiß. Dieser Kenner aber 
ist man selbst. Selbst beherrscht man den Gang der Dinge 
durch das zu allmächtigem Zauber umgedeutete Opfer. 
Hat Jemand einen Erfolg, fragt man: welchen Kunstgriff 
hat er beim Opfer angewandt, um das zu erreichen? Auf 
dem Opfer beruht Wesen, Gestalt, Geltung' aller Dinge. 
Mit dem Baccalaureus Goethes konnte der Opferer sagen; 
-Die Sonne führt' ich aus dem Meer herauf- — er konnte 
es nicht nur sagen; er sagt es tatsächlich; „Gewiß die 
Sonne würde nicht aufgehen, wenn man nicht in sie diese 
Opferspende ergösse. Damm gießt er diese Opferspende 
aus. 1 * Da kann denn den Indra und Vanipa nur der Schatten 
ihrer einstigen Grüße bleiben. Auch in Indien sind es die 
Priester, die den Göttern die Lebenskraß verkümmert haben. 
Die Poesie und Andacht, von der sie in den alten Hymnen 
umflossen waren, ist in den Brähmaniatexten von ihnen ge¬ 
wichen. Wo sie hier handelnd auf treten, pflegen sie mit 
kleinlichen Ränken gegen einander und gegen ihre äußer- 
göttlichen Feinde anzugehen. Sie sind furchtsam, boshaft, 
voll niederer Begehrlichkeit. Seihst verständlich müssen sie 
es sich gefallen lassen, den jetzt geltenden Anschauungen 
entsprechend systematisiert, umgedeutet, so zu sagen in die 
Sprache der neuen Zeit übersetzt zu werden. Der Gott 
Brihaspati ist das Bnihman, die Potenz der Heiligkeit. Vishnu 
ist das Opfer, ln ihre Mythen werden die Vorstellungen, 
bei denen jetzt das Denken zu verweilen liebt, plump und 
gewaltsam hineingetragen. Wo die alten Hymnen mit feier¬ 
lichem Schwung von jenem großen Augenblick der Ent¬ 
scheidung redeten, als Indra auf Vritra den Donnerkeil 
schleuderte, heißt es jetzt, daß Indra den Vritra durch eine 
Opferdarbringung erschlagen hat. Den Göttertrank Soma 
vom Himmel iiei-abzuholen fliegen anstelle des alten mythi¬ 
schen Adlers die Metra der heiligen Hymnen in die Höhe. 
Absurde und stillose Vermischungen heterogener Vorstellung*- 
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reihen: kein Wunder, daß «so die vollkommensten mytho¬ 
logisch-spekulativen Mißgeburten zur Well kommen. 

Schließlich gewohnt man sich daran, neben den alten 
GOttem und statt ihrer die großen Mächte der Außenwelt 
als „Gottheiten“ (tüvatäfi) zu benennen, die physischen und 
ähnlichen Wesenheiten, bald mehr phantastische Kolosse, 
bald mehr Fluida, in denen man jetzt die vor allem ent¬ 
scheidenden Faktoren des Geschehens erkennt. 

Da ist Sonne und Mond. Die drei Welten; Erde, Luft, 
Himmel. Die Weltgegenden. Das Jahr und die Jahreszeiten, 
die Monate mit ihren Hälften des zunehmenden und ab¬ 
nehmenden Lichts, Tage und Nächte. Vielleicht würden 
wir erwarten, in dieser Reihe dem Raum und der Zeit zu 
begegnen. Offenbar schweben die in der Tat den alten 
Denkern in gewisser Weise vor, wenn sie die „Weltgegenden“ 
und das „Jahr“ nennen. Im Ganzen ist man noch nicht 
zu jenen reinen Formen der Anschauung, die eben nur 
Formen sind, durch gedrungen. Man bleibt meist an diesen 
konkreteren Vorstellungen der Weltgegenden, des Jahres 
haften, die den lebendigen Inhalt einer Mannigfaltigkeit mit 
verschiedenen Kräften ausgerüsteter, im Weltleben — in¬ 
sonderheit im Opfer — verschieden wirkender räumlicher 
und zeitlicher Elemente in sich schließen *). 

Eine besondere Gruppe von Wesenheiten, denen die 
Brähmana texte neben diesen „Gottheiten“ eine bedeutende 
Rolle zu weisen, sind die Substanzen, aus denen sich das 
körperliche und geistige Dasein der menschlichen Persön¬ 
lichkeit aufbaut. Da ist Geist, Atem und Rede, oder an¬ 
stelle des Atems eine Vielheit von Atomkräften. Da ist 
Speise und das dem Körper angehörende Wasser, Knochen 
und Mark, Auge und Ohr. 


J ) Doch sclLTeim man in dct Tut daneben auch schon zu der ab¬ 
strakt irren VomteUnng dts 1 KäJ*‘ fort- das Wort bedeutet, Scheint es, m- 
nächst den rechten, für dran Zweck getignu ten Zeitpunkt-, dann 
die Zeit überhaupt. YgL auck die Anführung m Ajhb h H am Ende 
dieses Buchs, 
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Weiter aber ist bezeichnend, wie neben diesen Sphären 
des Makrokosmus und Mikrokosmus als gleichberechtigt eine 
dritte stellt: das Opfer mit dem Kreis der ihm zugehörigen 
einzelnen Verrichtungen und vor allem mit den heiligen 
Vedatexten — mit den Details ihres Wortlauts, den Vers* 
maßen, den verschiedenen Formen künstlicher Wiederholung 
und Verschränkung der Versglieder beim Aufbau der Ge- 
sangliturgien, bis herab zu solchen Minutien wie dem Auf¬ 
tretendesund des Lauts an irgend einer Stelle oder dem Wechsel 
der Kasusformen eines Schlagworts in den heiligen Formeln; 
interessante Anfänge grammatischer Beobachtung werden 
hier gelegentlich sichtbar. Man sieht, wie deutlich sich die 
Eigenart dieses priösterlichen Weltbildes ausprügt; zusammen 
mit Sonne und Mond, mit Atem und Geist regieren die 
Metra der heiligen Hymnen als Großmächte den Weltlauf. 
In einem Brfihmana heißt es: -dies alles, was da ist: die 
heiligen Hymnen, Sprüche, Lieder, .Metra, Opfer, Menschen 
und Vieh“. 

Schließlich gehört, wie in dem bisher Gesagten schon 
gelegentlich hervortrat, in diesem Gewirr mystischer oder 
magischer Substanzen auch all dem eine Stelle, was uns als 
Eigenschaft eines Wesen» oder als eine ihm innewohnende 
Kraft erscheint. Audi dies sind .Körper“ (tanü) 1 '. so in dem 
Weibe, da» mit schädlichen Eigenschaften ausgestaltet ist, 
der „gattentBtende Körper“, der „Körper der Soludusigkeit“. 
Ähnlich ist die Kraft vorgestellt, die den Priester oder den 
Adligen zn dem macht, was er ist: das ßrahman, das Kshatra. 

Eine gewisse Fortgeschrittenheit des Denkens von 
den vorgeschichtlichen Gebilden zu Reinerem, Wirklicherem 
ist in all dem ja unverkennbar. Die Weltgegenden, das 
Jahr und ähnliche Mächte, ja selbst Opfer um] Opfer¬ 
lieder als Beherrscher des Geschehens tragen in der Tat 
den Stempel höherer Vorstellungsweise als die Fratzen - 
gestalten der Vorzeit. Und doch, was da» Denken der 
Brahmanen in jenen Wesen sieht, die Vorgänge, die es 
unter ihnen sich vollziehen läßt: all das fällt immer noch 
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fortwährend in den Stil grotesker Unwirklichkeit zurück, 
der für die prähistorische Zeit charakteristisch ist* Nicht ver¬ 
wund erlicht wenn Gl an sich vergegenwärtigt, wie ganz und 
gar diese Priester noch Zauberer gewesen sind- Die Vers¬ 
maße sprechen und handeln. Das Jahr hat ein Verlängern 
Das Opfer verwandelt sich in eine Schildkröte und redet; 
Viel unbestuiuntes Schweben zwischen unpersönlichem und 
persönlichem — schattenhaft persönlichem — Dasein. Netze 
phantastisch willkürlicher Beziehungen umspinnen alle diese 
Wesenheiten, aus deren Aktion sich die Struktur des Opfers, 
seine W irkung auf Weltlauf und Ich erklären soll. Sie wirken 
auf einander durch Berührung, durch die ihnen innewohnende 
Zahl, durch irgend etwas Urnen Anliegendes, Sie fürchten 
sich vor einander, ruhen auf einanderi gehen in einander 
ein, sind mit einander verwoben, paaren sich mit einander. Sie 
erschaffen einander, indem das Eine das Andre aus sich entläßt , 
nehmen sieh wieder in einander herein, absorbieren einander, 
verwehen in einander. Das Eine geht in das Andere über, 
wird zum Andern, ist eine Form des Andern, ist das Andre, 
Vor allem dies letzte: das Eine ist das Andere. Von der 
alten Fähigkeit der vorgeschichtlichen Zeit, als unmittelbare 
Gewißheit zu empfinden, daß etwas zugleich es selbst und 
etwas anderes ist (oben S. 11 f.}, besitzen diese Theologen noch 
einen recht starken Rest. Das Opfer ist das Jahr. Das 
Opfer ist Rede. Das Opfer ist Vieh* Das Auge ist die 
Wahrheit. Das Versmaß Trishtubh ist Kraft. Es ist schwer, 
die Intensität der Gleichsetzungen t die sich in solchen Sätzen 
aussprechen 3 sicher zu veranschlagen. Kaum zweifelhaft 
scheint doch, daß verglichen mit den uns geläufigen symboli¬ 
sierenden Zusammenstellungen — Halbmond und triam» 
Lorbeer und Ruhm — es sich dort um eine wesentlich 
stärkere Empfindung wirklicher Identität handelt. Sie mag 
ähnlich heutzutage von dem gefühlt werden, für den das 
Brot des Abendmahls nicht den Leib des Herrn bedeutet, 
sondern sein Leih ist. 

Fortwährend wechseln die Figuren, in denen sich die 
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Elemente dieses Weltbildes an einander fügen. Das ELn- 
seine schwankt und schwirrt hin und her, ist jetzt dies, jetzt 
jenes. Die Klammern, die alles in der gegenseitigen Lage 
festhalten oder vielmehr nicht festh&Uen, sind schwach. Mit 
den Beweisen dafür, daß das Eine das Andre ist — sofern 
überhaupt solcher Beweis versucht wird — macht man es 
sich bequem. „Der Feueraltar T den man geschichtet hat, 
ist diese Rede. Denn mit der Rede 1 } wind er geschichtet 41 
— so schließt man ganz m Stil prähistorischer Logik. -Das 
Gewordene ist das Selbst* Denn gewiß ist das, was ge¬ 
worden Ist, und gewiß ist, was das Selbst ist, 4 Man möchte 
meinen, daß, wenn sich hier zwei Vorstellungen einmal in 
einer gewissen gegenseitigen Nähe befinden, es nicht mehr 
gelingen will sie auseinander zu halten. Sind bei den Be¬ 
tracht ungen p die man anstelU, Zahlen Verhältnisse im Spiel, 
so huldigt man denn auch dem Prinzip, daß es auf eins 
oder zwei mehr oder weniger nicht an kommt, oder man 
gestattet sich auch einen direkten Rechenfehler. Gern hält 
man sich an oft recht geringfügige Wortähnlichkeiten, um 
auf die Identität zweier Wesenheiten oder auf mystische 
Kräfte in ihnen zu schließen: man bringe, um die Über¬ 
zeugungskraft zu würdigen* die ein solcher Beweis besitzt, 
die alte Vorstellung von der mystischen \YescnsgemeinBdhaft 
zwischen Namen und benannter Sache in Anschlag, inrika 
ist mrfra, dk&mi ist fiünrä. Zwar stimmt die Wortgleichheit 
nicht recht — um so viel besser; sie ist eben „verborgen; 
das Verborgene aber liehen die Götter 4 , So lassen Begriffe, 
Zahlen, W orte es sich ohne viel Widerstand gefallen, nach 
Belieben hin und her geschoben zu werden. Einer Wesen¬ 
heit, die als wirkungsvoll erscheinen soll, gönnt man es gern, 
tidies Alles* zu sein: warum sollte man auch vor einer 
Grenze halt machen, wo man es ebenso leicht hat über die 
Ln begrenz theit zu verfügen? Ak Parameehthin, Sohn des 
Weltschöpfers Prajapati, das Neu- und Vollmondsopfer dar- 


i ) batet Besftfttion von Sprüchen usw. 
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gebracht hätte, „kam ihm der Wunsch: ,Moge ich dies Alles 
seiir. Er wurde zu den Wassern. Die Wasser wahrlich 
sind dies Alles 4 — und wenige Zeilen weiter: der Atem ist 
dies Alles; die Rede ist dies Alles; der Genießer der Speise 
und die Speise selbst sind dies Alles, Ein Weltbild, in dem 
so alles in einander schwimmt, gibt eben die rechte Atrao- 
Sphäre her t die der priesterbche Zauber braucht, um die 
Dinge zu beschleichen, von fern her das Eine im Andern 
zu erfassen und zu bezwingen, ln der Gewinnung der Er¬ 
kenntnisse, durch die das erreicht wird, arbeitet und kämpft 
nicht der Gedanke seinen schweren Kampf, die Hindernisse 
zu besiegen, die ihm den Zugang zur Wesenstiefe der Dinge 
verwehren. Sündern es ist ähnlich wie es in der prähistori¬ 
schen Zeit war: wo eine Frage auftaucht, hat man auch 
alsbald ohne viel Sueben die Antwort bereit. In der ruhigen 
Abgeschlossenheit der privilegierten Kaste, keiner andern 
Kritik ausgesetzt als einer, die mit genau dem gleichen 
Rüstzeug arbeitet, am wenigsten von Selbstkritik behelligt, 
läßt man nach Willkür und Behagen die Phantasie von Ein¬ 
fall zu Einfall ihr Spiel treiben. 

Daß im Gewirr jener weit erfüllenden und den Weltlauf 
beherrschenden Potenzen doch vor den Augen der priester- 
lieben Betrachter gewisse Ordnungen mit größerer oder ge¬ 
ringerer Bestimmtheit sich feststellen, ist ja natürlich. Ein 
sehr primitiver, auf der vorgeschichtlichen Entwicklungsstufe 
häufiger Typus der Klassifikation hi die Einleitung von 
Wesenheiten aller Art entsprechend der sozialen Gruppierung 
der Menschen. Tiere, Pflanzen, Himmelskörper, Weitgehenden 
— Alles ordnet sich nach den Totemgruppen, Claus, Phra~ 
trien der menschlichen Gesellschaft. In Australien kann der 
Zauberer, welcher der sozialen Gruppe MaUera angehürt* 
beim Zauber nur Gegenstände verwenden, die ehenfalb 
Maliern sind; stirbt er, muß das Holz des Gerüsts, auf das 
die Leiche gestellt wird, von einem Baum der Malleraklasse 
kommen** Eine deutliche Veranschaulichung davon, wie 
andre W esewszüge jenes Denken verglichen mit dem unsrigen 
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in Personen und Dingen sieht und nichtig genug findet, 
um darauf fundamentale Einteilungen und Regeln für das 
Handeln zu bauen. Genau dieselbe Denkweise erscheint 
nun auch in der hrahmaniscben Opferwissenschaft, Die 
gleichen Kasten wie unter den Menschen gibt es unter 
Göttern und Tieren, Und der hrahmanischen Phantasie 
würde etwas Wesentliches fehlen, wenn diese Einteilung 
nicht auch die Metra der heiligen Teste, die Melodien und 
Anordnung weisen der Gesanglitaneien umfaßte. Auch die 
Jahreszeiten, auch die Zahlen, welche für die Metra maß¬ 
gebend sind, werden dem System angeschlossen. Was unter 
den Menschen der Brahixiane ist, ist unter den Göttern Agni, 
unter dem Vieh der Ziegenbock, unter den Versmaßen das 
ans achlsilbigen Reihen gebildete: die* Alles ist unter ein¬ 
ander gleichen Wesens, ist Alles aus dem Haupt des Welt- 
sdiöpfers hervorgegangen. Ebenso haben der Adlige, der 
Vaiäya, der Südra, die der Reihe nach aus Brust und Armen, 
aus dem Bauch f aus den Füßen des Schöpfers stammen, 
ihre Verwandten gleichen Ursprungs in jenen andern Daseins- 
Sphären. Auf dieser Klassificaticn beruht es, daß der Brah- 
manenknahe im achten bis sechzehnten Lebensjahr die Jüng¬ 
lingsweihe empfangen soll, da acht die Zahl seiner Kaste 
ist t während für den Adligen und Vailya au# dem gleichen 
Grunde das elfte bis zweiundzwanzigste, das zwölfte bis 
vierundzwamigste Jahr gilt. Ebenso legt der Bralimane die 
heiligen Opferfeuer im Frühling an, in der Jahreszeit seiner 
Kaste, der Adlige im Sommer* und so fort Natürlich zwar 
kann das Alles nicht in dieser Form direkt aus höchstem 
Altertum stammen, denn weder die Kasten noch die für die 
Zahlen Verhältnisse maßgebenden Versmaße — und schließ¬ 
lich auch nicht die Götter — sind uralt. Aber es ist kaum 
zweifelhaft* daß auf den Stoff, den die geschiehÜiche Zeit 
hervorgebracht hat* doch hier eine Denkgewohnheit ange¬ 
wandt ist, die sich in ununterbrochener Kontinuität aus fernen 
Tiefen vorgeschichtlicher Vergangenheit erhalten hat* 

Während die eben besprochene Klassifizierung vor allem 
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für die Beurteilung des Verhältnisses der Brähitisjiaspekii- 
lation zu jener Vorgeschichte lehrreich ist, hat eine andre 
oft begegnende Einteilung des Weltgebiets direkte, erheb¬ 
liche Wichtigkeit für die vor uns liegende Frage, wie sich 
in dieser Spekulation die Idee des All-Einen vorbereitet. 
Die Figuren, nach denen sich irgend welche unter den weit¬ 
erhin enden Wesenheiten ordnen, werden gern als auf ver¬ 
schiedenen Daseinsgebieten wiederkehrend in mehreren sich 
gegenseitig entsprechenden Exemplaren neben einander ge¬ 
stellt, mit stehend wiederholten Schlagworten wie besonders 
häufig den folgenden: „So in Beziehung auf die Gottheiten, 
Nun in Beziehung auf das Seihst.“ Und auch oft: „Nun 
in Beziehung auf das Opfer“: also eine Mehrheil, etwa eine 
Dreiheit der Erscheinungsformen — sie wurde schon oben 
{S. 10) lieriihrt —, in denen, hier und dort entsprechend, 
dasselbe Verhältnis, derselbe Vorgang sich manifestiert 1 !. 
Mit den * Gottheiten“, von denen da die Rede ist, pflegen 
in der Regel nicht Agni, Indra und ihre Genossen gemeint 
zu sein, sondern jene mehr kosmischen als mythischen 
Wesenheiten, die wir oben (S. 18; zur Würde von .Gott¬ 
heiten“ aufrücken gesehen haben. Frajäpati der Well- 
Schöpfer bringt die drei großen rituellen Gebilde hervor, 
die man als die „drei Ozeane“ betrachtet: die Schichtung 
des mystischen Feueraltars, die Gesanglitanei Mahävruta, die 
Hynmenlitanei Mahaduktha. Die sind Erdwelt, buftreich, 
Himmel. -So in Beziehung auf die Gottheiten. Nun in 
Beziehung auf das Selbst“: — eben jene drei Mysterien sind 
Geist, Atem, Rede. Gerade derartige von vornherein auf 
weltumfassende Symbolik angelegte Riten, die von raffi¬ 
nierteren priesterlichen Technikern neben die alten Vergleichs- 
weise naturwüchsigen Opfer gestellt sind, eignen sich be- 

1 1 < 3i «ae Dreiheit als stehend antgehhl and welche beherrschende 

Eiesttm&tSiche Bedeutung ihr beigelegt wurde, zeigt ein Hemnri&Eveta i n 
einem jüngeren vedjsehen Ritualtext: „Wa* sich auf die Gottheiten W- 
zieht, au 5 daa Selbst, auf das Opler: diese Dreiheit in dem Sprüchen und 
in den Rrihmmns wird Wissen genannt" {Sänhbäyaqa Grbjuütra I f £, 
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sonders dazu, ml den schematischen Linien solcher Figuren 
überzogen tu werden, Äußerungen wie die eben angeführte 
mögen, ihren Einzelheiten nach bet rach tel t als rein spielerisch 
erscheinen- Aber es zeigt sich in ihnen eine Tendenz, die 
für das Ganze der Gedankenentwicklung doch von Be¬ 
deutung ist- Das Gewirr der Potenzen, welche die Welt 
erfüllen, Hingt sieh für das Bewußtsein der ßrahmauen selbst 
zu ordnen an. Große Reiche* auf die sie alle sich verteilen, 
sondern sich zugleich von einander ab und fallen auch wieder 
in mystischer Identität zusammen: hier die Außenwelt, dort 
die menschliche Peinlichkeit; dazu dann* dem priester- 
liehen Betrachter als gleichberechtigtes drittes Reich er¬ 
scheinend p die Sphäre von Opfer und Veda- Prajapati der 
Weltschdpfer „schaute um unter allen Wesen- Da erblickte 
er im dreifachen Wissen 3 ) alle Wesen* Denn hier ist das 
Selbst aller Metra, aller Formen des Preislieds, aller Atem¬ 
kräfte, aller Gottheiten“. Und in die Welten ergießt dann 
der Schöpfer „als in den Mutterleib sein zum Samen ge¬ 
wordenes Selbst, bestehend aus den Metris, aus den Formen 
des Preislieds* aus den Atemkräften, aus den Gottheiten”. 
So wird er zum Selbst aller Wesen, und wie er* so wird 
es der Opferer, in dem sich wiederholt, was dem Schöpfer 
widerfahren ist. „ Wenn der, der also weiß, ans dieser Welt 
scheidet, so gelangt er zu jenem Selbst bestehend aus den 
Metrik aus den Formen des Preisliedes, aus den Alem- 
krilflen, aus den Gottheiten. Ein hieraus Bestehender wird 
er und zur Höhe steigt er empor, wer also wissend jenes 
(Opfer- 1 Werk vollzieht, oder wer dies also weiß** Man sieht 
in solchen Äußerungen, wie jene großen Daseinsreiche der 
Außenwelt (der „Gottheiten 4 ]* des persönlichen Wesens* des 
Opfers oder Veda zusammen fließen, wie die Mannigfaltig¬ 
keiten ihrer Inhalte sich in einem Punkt konzentrieren. 
Und die Schlußworte der angeführten SleLle zeigen, wie 
dann dieser ganze allumfassende Reichtum dazu da ist, im 


1 Der Knude «Jfrr drei Yedtö: EÜjf», Ysinr- und Sümaveda, 
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Jenseits als Lohn dem zuzu fallen oder vielmehr in dessen 
Wesen sich zu ergießen, der die Kunst kennt ihn sieh an¬ 
zueignen: der Opfer er, der Wissende. 

Damit ist nun die letzte Frage berührt, mit der sich 
unsre Betrachtung der indischen Opfer Weisheit beschäftigen 
muß. Was lehrt diese über Tod und Jenseits? 

Tod und Jenseits. 

Das Problem des Jenseits wird in den BrShmapa texten 
nicht selten berührt, häufiger und angelegentlicher als in 
den alten Poesien des Rigveda, Beruht das nur darauf, daß 
das Gelage des Sontaopfers, der Preis trinklustiger Götter, 
wenig Anlaß gab, von jenen düsteren Regionen zu reden? 
Man kann zweifeln. Glaublich ist es doch, daß sich jetzt 
in der Tat gesteigerte Aufmerksamkeit dorthin richtete. Mehr 
als vordem war man gewöhnt, wenn auch in phantastischer 
W eise, an Gesetze des Weltlaufs, an die Struktur der mensch¬ 
lichen Persönlichkeit zu denken. Das mochte dahin wirken, 
daß neben den Wünschen und Bedürfnissen des Heute und 
Morgen immer mehr auch die letzten Entscheidungen er¬ 
wogen wurden, die jenseitige Zukunft des Menschendaseins. 
^Vie kurz schien die Spanne des Erdenlebens verglichen 
mit jenen Ewigkeiten. „Drüben gibt es mehr Nächte“, 
sagte man. 

Die Grundlage nun der Gedanken, die sich da entwickelten, 
bildeten selbstverständlich die aus der Vergangenheit ererbten 
\ orstellungen, in denen ältere und jüngere Elemente hier 
wie bei andern Völkern sich übereinander geschichtet, mit 
einander vermischt hatten: der Glaube an gespenstisches Fort¬ 
leben der Seele in größerer oder geringerer Nähe der alten 
Behausung, an ein Reich der „Väter-, beherrscht von einem 
König der Toten, daneben an Aufsteigen zu Himmelshöhen, 
zur Gemeinschaft der Götter — EUe dorthin zu kommen 

hatte man nicht; das Erdenleben war ja erfreulich genug_, 

und an die Kehrseite solcher Himmelsseligkeit, furchtbare 
Strafen in Kuilenfinstemissen. Neben all dem ist vielleicht 
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au eh diesem Zeitalter die Leugnung jeglichen Fortbestehens 
jenseits des Todes nicht fremd gewesen, wie später eine 
Upanishad sagt: Manche glauben, daß die Toten sind, Manche 
daß sie nicht sind. Die verschiedenen Auffassungen Uber 
das Jenseits gehen begreiflich erweise ohne den Versuch eines 
ernstlichen Ausgleichs ihrer Widersprüche in den Bn&hmana- 
texten durch einander. Dort ist auch die Rede von den 
gequälten Toten f die aus Verwirrtheit oder zur Strafe einer 
Verschuldung den rechten Weg hinüber vergeblich suchen: 
„Mancher weiß seine Stätte nicht zu finden. Verwirrt 
vom Feuer (der Leichenverbiennung), betäubt vom Rauch 
weiß er seine Stätte nicht zu finden.* Wer eines Brah- 
manen Blut vergießt, „soll so viele Jahre r wie das hervor¬ 
spritzende Blut Staubkbmchen trifft, die Welt der Väter nicht 
kennen*. 

ln diese und ähnliche ungeordnet bin und her spielende 
Vorstellungen fügt sich nun ein weiteres — freilich wissen 
wir nicht gewiß, ob ein vollkommen neues*) — Element ein, 
in eine Richtung weisend t die zu entscheidenden Umge¬ 
staltungen des Jenseitsglau he ns zu führen bestimmt isL Es 
steht nicht fest t ol> die betreffende Vorstellung, die uns natürlich 
in priesterlicher Fassung vorliegt, in der Tat am dem Denken 
brahnianischer Kreise hervorgcgftngen ist Nichts scheint 
die Möglichkeit au ^schließen, daß es sic h um einen von 
Hans aus populären Glauben handelt, der in der Überlieferung 
priest erliche Stilisierung empfangen hak Ein Schlagwerk das in 
den ältesten Texten nicht begegnet, tritt jetzt auf und wird oft 
ausgesprochen: Wiedertod. Die „Väter*, die Gestorbenen 
bleiben seihst sterblich. Ihnen droht im Jenseits Wieder¬ 
holung des Todesgeschicka, ja vielleicht ins Unabsehbare 
Wiederkehr immer neuen Sterbens^. r Welche dies also 

f J Siebe über diese Frage unten 3. 29. Anm. 2. 

^ Es ist, wie scheu bemerkt, nicht onmtigUch, daß diese YorStellung 
des ,Wiedertodei“ in die Zeit des Rigreda oder gar weiter atutjekreiebt. 
In einer AnroltiDg Somas (Rigr r IX, 113) wird töü den Himmels selten 
gesproehen und Vers tüi Yert das Gehet wiederholt. *Dort mach mich 
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wissen oder welche dies Werk vollbringen' 1 — heißt es be¬ 
treffs eines bestimmten Ritus und der Kunde von seinem 
Sinn — „die gelangen sterbend zu neuem Dasein: das Dasein, 
zu dem sie gelangen, ist Unsterblichkeit. Aber die, welche 
nicht also wissen oder welche dies Werk nicht vollbringen, 
gelangen sterbend zu neuem Dasein: die werden wieder und 
wieder seine (des Todesgottes) Spebe“. 

Besonders fern lag die in mancherlei Gestalten ja auch 
unter Naturvölkern verbreitete Vorstellung des Wiedertodes 
in der Fat nicht. Das Hinübergehen in das Totenreich wird 
im \eda bisweilen als ein Geborenwerden in diesem Reiche 
aufgefaßt, „wenn er stirbt und säe ihn auf den Scheiterhaufen 
legen, wenn er von dort aus zum Dasein gelangt, dann wird 
er zum drittenmal geboren - Der also Geborene ist dann 

in jener Welt mannigfachen Schicksalen ausgesetzt. So muß 
er essen und hungert, wenn er nicht zu essen hat. Warum 
sollte es in dieser Eixistenz, in die hinein man gsboren wird, 
nicht auch ein Sterben geben P 

Wie ist aber dies W lederst erben des Gestorbenen nKher 
zu verstehen? Verbleibt er wiedersterbend im Totenreich, 
so daß der Wiedertod nur eine innerhalb desselben jen¬ 
seitigen Daseins sich zutragende Katastrophe ist — neues 
Hereinbrechen von Todesschmerzen, etwa auch sich wieder¬ 
holender Verlust lieben Besitzes, Abreiflen gewohnter Zu¬ 
sammenhänge? Oder, wie der Tod von der Erdenwelt in die 


mutt'rlilich.“ Darin kan» liegen, daß in jonen Welten auch neuer Ted 
drohte. In der Tat sieht die Stelle manchen späteren recht ähnlich, die 
in diesem Sinne von Erlangung der Unsterblichkeit in der Himmel*, 
weit reden, Mit der Bestimmtheit wie Beyer (in seinem ausgezeichneten 
Aufsatz T Sur 1 origine de k doctrine du Sauisüxa-, Journal asiatl^ue 
1901, II. müchte ich hier doch nicht sprechen; jener Wortlaut läßt 
Sich m B. such weniger scharf deuten. Übrigens gehört das Lied zu den 
all erjll ngsten des Rigveda: womit freilich vereinbar ist, daß der in ihm 
riellekht ange deutete Glanbe auch älteren Zeiten, in deren Dichtungen ron 
Tod nml Jenseits wenig die Rede ist, eigen gewesen sein kann, 

ü Die erste Geburt ist die natürliche, die zweite der Erwerb der 
Fähigkeit zun* Opfern, 



Wiedertod und Rückkehr 


29 


Väterwelt geführt hat, fuhrt so der Wiedertod von der Vfiter- 
welt in andere Welten, vielleicht auch zum Erdenleben 
zurück')? Die Quellen sind mit Äußerungen hierüber recht 
karg, hu Ganzen scheint die erste dieser beiden Auffassungen 
vorzuherrschen. „Wer ohne sich von diesem Tode befreit 
zu haben in jene Welt hin über geht . « . den tötet er (näm¬ 
lich der Sonnengott, der hier als Tod vorgestellt ist) in jener 
Welt wieder und wieder* *: also der Schauplatz aller Wieder¬ 
holungen des Sterbens bleibt immer das Jenseits. So werden 
denn auch die „Väter“ nicht seilen als „ein für allemal weg¬ 
gewandt“ (vom irdischen Dasein) bezeichnet. Doch findet 
sich daneben auch die zweite jener Auffassungen. Am 
klarsten an einer Stelle, die vom Ruf mähü („Heil!“) am Ende 
der Formeln für Darbringung der Opfergaben spricht. Dieser 
Ruf bedeutet ein Ende. Für den Wissenden aber muß sich 
das Ende zum besten wenden: „Aus dem Winter wahrlich 
ersteht wiederauflebend der Frühling. Denn aus jenem 
kommt dieser wieder zum Dasein. Wieder zum Dasein 
wahrlich kommt in dieser Welt, wer dies also weiß. 1- So 
gibt es also nach dem Tode nicht allein neues Sterben, 
sondern es kann auch — offenbar im Anschluß an solches 
Sterben — Wiederkehr zum Erdenda&ein geben*). Und 


Mim kann weiter an definitive Vernichtung im Wiedertede denken. 
Daß ea im Gewirr m vieler hl eitmngfeü auch diese anderwärts nickt zelten 
begegnende gegeben bat, Ist möglich. Besondere Wahrscheinlich Vatt scheint 
mir doch dafür kaum zö sprechen. Mgß der erste Tod unter allen Um¬ 
standen ein dem Wiedertode aüsgesetates Dasein fortbeeteben, warum 
sollte der Wiedertcd, den sein Name deutlich als gleichartige Wieder¬ 
holung den ersten kennzeichnete. anders wirken? Und ausdrücklich i&t 
von wiederholtem Wiedertod die Rede. Wenn die a Vater" „ sterblich ^ ge- 
nannt werden, braucht natürlich kein das Dasein vernichtendes Sterben 
gemeint zo sein. 

*) Daß auch die Vorstellung von dieser Wiederkehr ln der Tat fiel 
Älter ist, als es nach den Äußerungen der Teste den Anschein hat. Jene 
vielleicht — war ojl Ölinmiare [Hist, des idßes tMos. L i#* denkt — an 
alten Volksglauben an knöpft, ist durch ans möglich. Quellen wie der 
Rjgvcda lassen eben, wie erwähnt, inbezug auf derartige Fragen das 
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wenn an einer andern Stelle neben einander von Besch ützung 
der Väter und des Viehs vor dem Wiedertode die Rede ist, 
so kann das dahin gedeutet werden, daß in die große Be¬ 
wegung von Sterben und Wiedergeburt neben der mensch¬ 
lichen Existenz auch die tierische einbegriffen ist: was dann 
wohl an primitive Vorstellungen vom Elineinfahren der 
menschlichen Seele in Tiere anknllpfen würde 1 . Gewiß Hegt 
in solchen vereinzelten Äußerungen das spätere Seelen- 
Wanderungssystem noch nicht fertig vor. Aber man sieht, 
wie innerhalb des alten Glaubens an ein Jenseits, an Hinüber- 
gehen in die Väter weit, ohne daß jener Glaube aufgehoben 
würde, neue Elemente Auftreten, oder vielleicht vorhandene 
Elemente neues Gewicht erhalten, in denen sich die Richtung 
auf das spätere Dogma deutlich zu erkennen gibt 

Betreffs der Entscheidung darüber, wie sich für einen 
jeden der Weg von Dasein zu Dasein gestalten soll, hat, 
wie bekannt, die spätere Zeit aus sehr alten Vorstellungen 
von jenseitiger Vergeltung die Lehre vom „Karman 4 ent¬ 
wickelt. Je nach Verdienst oder Schuld seiner Werke ge¬ 
langt man zu höherem oder niederem, seligem oder qual¬ 
vollem Dasein und verbleibt in solcher Existenz, bis das 
Kaiman ausgenossen oder abgebüßt ist Auch dieser Ge¬ 
danke oder mindestens ihm Ähnliches scheint schon jetzt 
berührt zu werden, So heißt es von dem, der einen ge¬ 
wissen Ritus kennt; „Ihm trinken Tage und Nächte in jener 
Welt nicht seinen dort niedergelegten Schatz aus. Dem 
unausgetrunkenen Schatz nach geht er hin. 4 “ Was kann 
der „Schatz 4 anders sein als der Schatz guter Werke, 
die drüben den Kommenden erwarten und die der 
Wissende dort, ungeschmälert durch feindliche Macht, aus¬ 
genießen darf? 


Argumentum ex eilentlo nicht zu, — In der oben angeführten Stelle ist 
die L'neben beit leicht begreiflich, <i*£j von der Wiederkehr als etwas 
Heb vollem die Rede ist, wibrend im Allgemeinen der Wiedertod ge¬ 
fürchtet wird. 
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Von der Gedankenbewegung, die auf die Idee eines 
Alhvesens hinarbeitet, ist dieser ganze VorsteLlungskreis 
offenbar zunächst unabhängig, wenn auch natürlich in 
der Folgezeit zwischen beidem die so leicht sich er¬ 
gebenden Verbindungslinien gezogen wurden. In den Per¬ 
spektiven, die sich jetzt immer sichtbarer eröffnen, üher- 
wiegt der Charakter der Düsterkeit. Unabsehbare neue 
Entscheidungen, neue Gefahren; über alles ergießt von 
vornherein das Wort ., Wiedertod“ seinen Schatten. 
Angelegentlicher, peinlicher , als wenn man sicher 
wäre, durch eine einmalige Entscheidung allen Un¬ 
gewißheiten ein Ende zu machen, richten sich die Ge¬ 
danken und Sorgen der furchtempfänglichen Seelen auf die 
Zukunft. 

Doch wie sollte Priesterkunst nicht Rettung aus diesen 
Nöten finden? 

Wenn für das Denken der Folgezeit das Hingen um 
Unsterblichkeit das beherrschende -Motiv bildete: hier war 
ein Kampfplatz, wo man sich in leichten Erfolgen auf 
künftige Triumphe vorbereiten konnte. Eher als die harte 
.Macht des irdischen Todes ließ sich ja das luftige Gebilde 
des „Wiedertodes“ überwinden und ließ sich durch solchen 
Sieg „Unsterblichkeit“ erwerben, „das höchste dieser ganzen 
Welt". Natürlich bedeutete die Unsterblichkeit, auf die 
man hoffte, nicht grenzenlose Verlängerung des Erdenlebens, 
sondern endgültiges Eingehen zu den Seligkeiten, die jenen 
Gläubigen als die begehrenswertesten vorschwebten. Für 
das Diesseits wünscht man langes Leben bis in hohes Alter 
hinein, für das Jenseits solche Unsterblichkeit. Bald ist das, 
was zu dieser verhelfen soll, itgend ein rituelles Handeln 
— etwa ein Zauber, der die sterblichen Wesensbestandteile 
mit unsterblichen umgibt und sie dadurch unsterblich 
macht*—; bald ist es irgend welch es Wissen aus dem Ge¬ 
biet der um das Opfer gelagerten Wissenschaft. Ja die 
priesterlichen Ansprüche versieigen sich zu Lehren wie der, 
daß ein König „sein volles Leben durchlebt, vom Wieder- 
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tud frei bleibh wenn ein also wissender*) Brahmane Wächter 
seines Reiches und sein Hauspriester ist^. Man k ann durch 
richtigen Ritus und rituelles Wissen auch seine schon hin- 
gegangenen Väter vom Wieder tode befreien. Die Flach¬ 
heit aller dieser Geitanken verrät sieh deutlich in der Leichtig¬ 
keit und Willkür» mit der jetzt hier jetzt dort, bald für 
diese bald Für jene Leistung, ohne eine Spur ernsthafter 
Motivierung, die Verheißung der Erlösung vom Wiedertode 
gespendet wird. 

Was Wesen und Inhalt des todbefreiten Daseins an- 
langt, so steht begreif!itherweise die Vorstellung des Weilens 
in der Himmel- oder Gtitterwelt im Vordergrund* Im Übrigen 
schwanken die Äußerungen, abhängig von den Zufällig¬ 
keiten des jedesmaligen Zusammenhangs* An einer Stelle 
wird der Erlöste beschrieben als aus der Hübe auF die Be¬ 
wegung der Tage und Nächte herabblickend „wie wer auf 
einem Wagen steht und von oben auf die sich drehen¬ 
den Wagenräder schaut-. Ein andresmtd heißt es, daß, 
während im Tode sein Auge zur Sonne geht und andre 
Teile seines Wesens zum Mund, den Himmelsgegenden, dem 
W T ind, er selbst „zu der unter diesen Gottheiten wird, die 
er erwählt, und die Ruhe findet*. Oder ,.zum Opfer werdend 
wird er vom Tode erlöst.,. Welche Darbringung er opfert, 
die wird in jener Welt sein Selbst, W enn der also Wissende 
aus dieser Welt sc hei de L dünn ruft jene Darbringung hinter 
seinem Kücken folgend ihm zu: Komin! Hier bin ich, dein 
Seihst!** 

Trotz aller der Zukunftsweiten, mit denen man da zu 
spielen liebt, liegt doch die innere Engheit dieser dein 
Fries terhirn entstiegenen Gedanken am Tage* Die Welt 
ist ein vergrößerter Opferplatz- Im Jenseits thront der 
Selige, durch ein bizarres Wunder zu einem Stück Opfer 
geworden* Das Alles ist wie die ganze Opferwissenschaft 


*) Der KeDner einer beBtiiütnten an der betreÖc-nden T&ststelie tm- 
getmßtnea Uhr«, 
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der Brahma ei eil weihelos, trocken, kalt. Aber doch bereiten 
sich herannahende große Entwicklungen darin vor. Es 
finden sich Stellen —- sie mögen den jüngeren der Brahm&pa- 
zeit zugehören — die ohne den Boden jener Wissenschaft 
zu verlassen, doch fast schon die Sprache der kom¬ 
menden Zeit reden. Man betrachte einige solche Äuße¬ 
rungen \ 

r Da sagt man: wer steht höher, wer dem eigenen Selbst 
(Itman) opfert oder wer den Göttern opfert? Wer dem Selbst 
opfert, soll man antworten/ Den Göttern gebrachtes Opfer 
gleicht dem Tribut, den der gemeine Mann dem König 
bringt* * Wer aller dem Selbst opfert, „der tut diesen sterb¬ 
lichen Leib, alles Übel von sich ab wie die Schlange ihre 
Kaut von sich ählut. Aus heiligen Hymnen, Sprüchen, 
Liedern, Opfer spenden besteht seine Wesenheit, So gelangt 
er zur Himmels weit/ 

Nachdem das ^Brahmanopfer* d* h. die täglich vorzu¬ 
nehmende Vedarezitation beschrieben ist — Brahman ist hier 
in alter Weise als die in den Vedatesten wohnende Kraft 
der Heiligkeit zu verstehen 1 } — wird dem, der dies Opfer mit 
rechtem Verständnis bringt, die Verheißung gegeben: „Wahr¬ 
lich er wird vom Wiedertode erlöst; sein Selbst vereinigt 
sich mit dem des Brahman“ 

„So soll er wissen: alle Welten bähe ich in mein Selbst 
(Almau) gesetzt. In alle Welten hab ich mein Selbst ge¬ 
setzt. Alle Götter *** alle Veden ***alle Atemkräfte habe 
ich in mein Selbst gesetzt. In alle Atemkräfte habe ich 
mein Selbst gesetzt. Unvergänglich wahrlich sind die W eiten, 
unvergänglich die Götter, unvergänglich die Veden, unver¬ 
gänglich die Atemkräfte, rnivergänglich das All. Aus Un¬ 
vergänglichem geht zu Unvergänglichem hin, den Wiede r- 

3 ) Darüber Eingehenderes im nächsten Abschnitt. 

*) WürtJkh: er gelangt zur Gleich selhstigkett sötmaM i abgeleitet 
von dt m ü n "i mit dem Br&hmau. — Ähnlich wird im Kaoshitaki Brähma-iLa 

„Toilhaheri an der Welt de* Brahman und Gemeinschaft mit ihm* ver¬ 
heilen -- hier ohne einen Anhaltspunkt für die Au Stauung vi>n Brahman, 

Om^nNrf; CptiiliUdtL 3 
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tod wehrt von sich ab, alles Leben erreicht, wer dies also 
weiß. * 

Den Beschluß mache einer jener Verspräche, die zu¬ 
weilen in die Prosa der Brähmatiatexte eingefUgi sind. 

,Nur durch "Wissen zu wunschloser Höhe man sich 

erheben mag, 

Wohin nicht Opferlohn aufsteigt, Kasteiung ohne 

Wissen nicht-** 

Hier trägt in der Rivalität von Wissen und Werken 
als Spendern jenseitiger Guter da, wo es sich um das höchste 
Gut handelt, das Wissen den Sieg davon. Man wird das 
begreifen. Wir kommen noch darauf zurück, wie innerhalb 
der Opfertheologie selbst sich ein Wissen allgemeinerer Art 
zu bilden anfing, das nicht unmittelbar mit greifbar kon¬ 
kreten rituellen Werken zu schaffen hatte; von den 
höchsten Dingen aber war gern eben in solchem freiem 
Zusammenhang die Rede. Auch mochte verglichen mit den 
handgreiflichen Realitäten des Opferwerks das Wissen als 
der unfaßbarere, subtilere und darum mächtigere Zauber 
erscheinen. Welche andere Macht sollte da für die An¬ 
schauung dieser Schulen, in denen Alles auf den Erwerb 
und Besitz des Wissens abzielte, höher hinauf reichen als eben 
das Wissen? — 

ln der großen Zeit der brahmanischen Spekulation, in 
den Upanishaden, lehrte man, daß aus dem Elend der 
Seelen Wanderung erlöst der Wunschiose, \\ isseude ist, der 
in seinem Selbst das all-eine Selbst, das Brahman erfaßt. 
Die Gedanken, die liier dargestellt wurden, bereiten das 
vor. ln ihnen prägt sich — wenn auch unter vielerlei Ver¬ 
wirrtheit — der Gegensatz des immer erneuten Sterbens 
und der Unsterblichkeit mit wachsender Entschiedenheit aus. 
Der alte Gegensatz der [-ebenden und der Toten hat sich 
abgeschwächt, indem man an Wiederkehr der Toten zum 
Erdenleben zu denken an fängt. Jetzt kommt es vielmehr 
darauf an, ob man vom W iedertode erlöst ist oder nicht. 


Annäherung ail den Standpunkt der UpanizhadeEL 3g 

/ 

Unsterblichkeit Erlöstheit fängt an das Ziel der Ziele zu 
sein* Und insonderheit die zuletzt gesammelten Stellen 
sprechen* von derUnst Erblichkeit und dem Weg dorthin redend T 
schon alle großen SchlagworEe der Upanishaden aus: Wissen 
und Wunschlosigkeit, Atman (Seihst) und Brahraan* Un- 
merklich gleiten die Ideen der Opferwiä&ensdvaft in die der 
Upamshadea hinüber. Wie manche Gedanken enthalten 
Tiefen unauegeschüpft vom rasch verklingenden Wort, das 
zuerst über sie hinstreiFt» Hier war es nicht den Lehrern 
der Brähmaoazeit gegeben in diese Tiefen zu dringen, 
Bas war allein dem Emst und der genialen Schauenskraft 
Vorbehalten, deren Denkmal die Up&mshaden sind. 


3* 



Erstes Kapitel. 

Die älteren Upauisliaden. 

Den Versuch, die Gedankengfinge und Gedankenspiele 
der Upanishaden — zunächst der älteren 1 — zu beschreiben, 
will ich nicht damit einleiten, daß ich vuro Aussehen dieser 
Texte selbst spreche oder von der Frage, inwieweit ihr 
Inhalt ein System gebildet hat. Die DarsteUungsfonn, welche 
jene Alten handhabten, das Dasein oder Fehlen zusammen¬ 
hängender Ordnung in ihren Ideen wird sich mit größerer 
Anschaulichkeit und Bestimmtheit später besprechen lassen. 
Hier soll vor allem von den Ideen selbst die Bede sein. 

Schon die oben gegebene Schilderung der Opferwissen¬ 
schaft hat mehrfach gezeigt, wie es in dir an Momenten 
nicht fehlte, die über sie selbst hinaustrieben und die Bildung 
jener Ideen vorbereiteten. 

Bisher aber Fand sich nicht Gelegenheit, einer eigen¬ 
artigen Sphäre des Kultus zu gedenken — man kann sagen, 
daß sie an der Grenze seines Reichs liegt — die offenbar 
für die uns beschäftigenden Entwicklungen von ganz be¬ 
sonderer Bedeutung gewesen ist. Neben den greifbaren 
Opferriten und liturgischen Prozeduren gab es schon früh 
gewisse Verfahr ungsweisen immateriellen Charakters, welchen 
hervorragende Fähigkeit zu innerlicher Vertiefung eigen war. 
Sie stellten sich ihrer Natur nach leicht in den Dienst neu 
in den Gesichtskreis tretender ideellerer und darum dem Opfer 
oder den gewöhnlichen Formen des Zaubers schwerer zu¬ 
gänglicher Mächte. Dem bloßen Gedanken wurde von alters- 
her magische Wirkung beigelegt; so schrieb man denn an 


Kalma der Verehrung. 


37 


gewissen Stellen der heiligen Handlungen bestimmte Ge¬ 
danken vor t deren Kraft dem Ritus die Richtung auf ein 
in jenen Gedanken ausgedrückt es Ziel irgendwelcher Wünsche 
oder Bedürfnisse verleihen sollte. Weiter ist hier eine Be¬ 
tätigung zu erwähnen, die sich als „ Verehrung a bezeichnen 
läßt In feierlicher Haltung, bald mit bald ohne Sprüche, 
trat man vor die zu ehrende Wesenheit hin (upa-sthü ); mm 
setzte sich auch in ehrerbietiger Meditation zu ihr hinzu 
(ujvpa-tii-skad: es fällt in die Augen, daß wir uns hier 
der Sphäre der „Upanighaden* nähern) 1 ), «Wenn er abends 
und morgens zum Üplerfeuer der Darbringungen hinzutritt 
oder sich dazu setzt: das ist dessen Verehrung* 1 . Eine be¬ 
sondere, häufig begegnende Form der „Verehrung 11 ist die, 
daß man des zu verehrenden Wesens unter einer gewissen 
Benennung, als in der so benannten Wesenheit verkörpert, 
ehrfurchtsvoll gedenkt: den mystischen Feueraltar verehre 
man als die Rede; den Opfergesang verehre man als die 
Silbe Onu An die Vorschrift, die das anordnete* konnten 
sich dann Erläuterungen schließen, die betreffende Identi¬ 
fikation weiter aus.spinnend oder verdeutlichend. Hier ließen 
sich, wie man sieht, leicht Übungen eines vergeistigteren 
Kultus entwickeln, die das Sich hin wenden auf erhabenste, 
transzendente Gegenstände der Anbetung, das Nachdenken 
über deren mystische Natur in sich schlossen und dafür eine 
feste Form schufen. 

Die Richtung nun auf solche höchste Objekte wurde 
weiter dem Gedanken mit besonderer Kraft gegeben durch 
die im ganzen Kult wesen so mächtige Tendenz auf immer 
volltönendere Verherrlichung der Mächte! von denen man 
Erfüllung seiner Wünsche erwartete. Den Göttern gegen¬ 
über zeigt sich das, wie allbekannt, sehr deutlich im Rigveda. 
Dort liebten die Dichter jenen zu schmeicheln, indem sie 
ihnen sagten p $ie seien nicht allein sie selbst, sondern auch 


5 ] Darüber mehr outen. YgL auch Anmerk. 97* am Emde 
di chs Butfrü, 
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das, was andere Götter sind, sie trügen deren ganze Stacht 
und Herrlichkeit in sich. „Du, o Agni, bist Vftmija, wenn 
du gebaren wirst. Du wirst zu Mitra, wenn man dich ent¬ 
flammt. In dir sind die Allgötter, o Sohn der Kraft. Du 
bist Indra für den Sterblichen, der dir dient“ Und etwas 
wie der „Henotheismus“, von dem man hier gesprochen hat, 
die Verehrung von Göttern, die abwechselnd als höchste, 
ja als einzige erschienen, konnte sich im Reich jener weit- 
dnrchströmenden Substanzen, mit denen sich die Opfer- 
wissenschaft vor allem beschäftigte, wohl noch leichter ent¬ 
wickeln. Denn wenn schon die Umrisse der göttlichen 
Persönlichkeiten nicht scharf und fest genug waren, um 
solches Hinau»wachsen Uber die eigenen Grenzen, solches 
Durcheinanderscliwimmen auszuschließen, so ist es begreif¬ 
lich, daß ebendasselbe vollends von den noch unbestimmteren, 
fließenderen Potenzen der Opfer theologie gegolten hat. 
Dazu unt ersetzten manche positive, wenn auch noch so 
unvollkommene Beobachtungen die Neigung, eine einzelne 
Natur- oder Seelenkraft mehr oder minder entschieden in 
den Mittelpunkt von allem zu stellen. Das vom Wind ver¬ 
wehte Feuer, das von Ihm ausgetrocknete Wasser schien in 
den Wind eingegangen. Wenn beim Schlafenden die Rede 
schweigt, das Auge nicht sieht, das Ohr nicht hört, aber 
der Atem fortatmet, so schien dieser alles andere, Rede, 
Gesicht, Gehör in sich aufgenommen zu haben. Es lag in 
der Art der indischen Phantasie, rasch bis zum Äußersten 
zu gehen. Wie aber konnte man das Wesen, auf das sich 
gerade die Aufmerksamkeit richtete, dem gegenüber sich 
der Drang des Verherrlichen» regte, Überschwänglicher ehren, 
als indem man es für das All erklärte? So war man denn 
in der Tat, wie schon oben (S. 21} erwähnt ist, frühzeitig 
leicht bereit, bald der einen bald der andern unter jenen 
Potenzen nachzurühmen, daß sie „dies Alles“ sei. Welcher 
Kontrast gegenüber jener alten Zeit, für die der höchste 
Preis des stärksten Gottes dahin ging, daß er den großen 
Drachen trotz seines furchtbaren Zischens, trotz Blitz und 
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Donner, Nebel und Hagelwetter erschlagen habe! Jenes 
Kompliment freilich, das irgendwelche Wesenheit als das 
All benannte, war schließlich doch für das ernstliche AuF- 
treten der Idee des AlKEinen nur eine Vorbereitung: diese 
Idee seihst war damit noch nicht errreichK 

Auf sie drängte weiterhin vornehmlich jenes so tief dem 
philosophierenden Bew ußt sein ittne 1 wohnende Verl äugen 
danach, in aller Vielheit der Erscheinungen die Einheit dea 
Wesens zu erfassen* Wo sich nur der philosophische Ge¬ 
danke regt, sehen wir ja dieses Grundmotiv wirken* Bald er¬ 
weckt es Traumgestalten der Dichtung und Ekstase* bald 
die Bemühung darum, durch die zwingende Kraft von 
Schlußfolgerungen zu erweisen, was doch dem inneren An- 
schauen unbewiesen längst feststand. Möglich Ist ja zwar 
eine Denkweise — und Zage von ihr sind auch der viel¬ 
gestaltigen indischen Philosophie nicht vollkommen fremd 
geblieben —, welche beim Hinabsteigen zum Wesensgrund 
der Erscheinungen, beim Suchen, wie in Indien oft gesagt 
wird, nach der Essenz (rma) und nach der Essenz der 
Essenz, durchaus innerhalb der Grenzen des Einzelnen ver¬ 
harrt, so daß das Erscheinende verstanden wird als Er¬ 
scheinung eines Innern,- das eben nur ihm gehört, eben 
nur es ist, allein aus sich selbst seine Kraft saugend. Die 
Weltauffassung aber, die dort heimisch zu sein pflegt, wo 
man den Gang der Dinge durch Zauber und dem verwandte 
Künste zu beeinflussen strebt, ist von vornherein* wie schon 
früher (S* 12) hervürgehöben wurde, vielmehr andrer Be¬ 
trachtungsweise zugew r andt Hier herrscht ein Schauen* für 
das -eins in dem andern wirkt und tebt u und so denn „alles 
sich zum Ganzen webt“; es gilt das fr yä# ro nüp der 
Aichymie. Und wohin dieser Glaube neigt, ebendahin neigte 
mit besonderer Kraft auch die Eigenart des indischen 
Geistes, so daß die für jenes allerorts beobachtbare 
Stadium der geistigen Entwicklung charakteristische Sich¬ 
tung und die aus dieser besonderen Volksseele stammenden 
Einflüsse steh gegenseitig verstärkten. In Indien fehlte dem 
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Persünlicbkeitsgefühl die volle Energie; so ward auch den 
Objekten in ihrer Begrenztheit kein sicheres, starkes Dasein 
zuerkannt, Hier herrschte nicht die Übung eines Handelns, 
das auf die feste und spröde Einzelnatur der hart im Raum 
sich stoßenden Sachen trifft und um zu seinen Zielen zu 
gelangen deren Besonderheiten ergründen und achten muß. 
Vielmehr waltete hier die Ungeduld eines Sinnens, das gar 
nicht schnell genug das Eine erkennen kann, „durch dessen 
Erkenntnis diese ganze Welt erkannt ist 1 *. So kam ja auch 
die Schönheit, die in dev Erscheinung des Einzelnen wohnt, 
in der in sich selbst ruhenden Kraft und Bestimmtheit 
seiner Formen, der indischen Seele nur selten zum vollen 
Bewußtsein: die bildenden Künste Indiens legen dafür 
Zeugnis ab. Das Auge schloß sich den Erscheinungen und 
ihrer farbenreichen Besonderheit; man hing dem nach darauf 
zu lauschen, wie der Lebensstrom in ihrer dunkeln Tiefe 
rinnt, der eine in allem. 

Schon an mancher Stelle der rigvedischen Hymnen 
(vgl. oben S. 13) und vollends nicht selten in den Br&hma^as, 
hier freilich mit der diesen Texten eignen DUrrheit und 
l’nbebolfenheit, tritt sehr deutlich die Abneigung dagegen 
hervor, diese und jene Vielheit definitiv anzuerkemien. Die 
größere Zahl, die irgendwelchen Wesenheiten zunächst 
zuzuknmmen scheint, strebt man schrittweise auf kleinere 
Zahlen zu reduzieren, bis man bei der Einheit anlangb 
Säkalya fragt: .Wie viele Götter gibt es, Ysjttavalkya? 
— Dreihundert und drei, und dreitausend und drei. — Amen! 
antwortete jener. Wie viele Götter gibt es in Wahrheit, 
Yajtiavalkys? — Drei und dreißig." Und so wird die Zahl 
weiter und weiter herabgesetzt. Es sind drei, zwei, andert¬ 
halb. Es ist einer. Der eine ist der Atem: gemeint wird 
sein, daß der als Allbeleber das ist, worauf aller Götter 
Dasein beruht. Ganz ähnlich wird an einer andern Stelle 
gefragt, wie viel Tage das Jahr hat, und durch Antwort 
um Antwort wird die Zahl vermindert, bis es zuletzt heißt; 
.Einen Tag 1 * — denn das Jahr hindurch wiederholt sich 
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immer gleich Tag um Tag, -Das ist die dem Jahr ge¬ 
weihte Verehrung (itjmnlshad). Wer diese dem Jahr ge¬ 
weihte Verehrung also kennt, wird während des Jahi'eslaufs 
immer vorzüglicher. Ihm wird Selbst heit zuteil. Er wird 
zum Jahr. Zum Jahr geworden geht er zu den Göttern 
ein.“ Man lasse sieh durch den phantastischen Ton dieser 
Gedankenspiele nicht hindern, den bezeichnenden Zug wahr¬ 
zunehmen, auf den es in ihnen ankommt. Der erste Ein¬ 
druck, den die Dinge erwecken, ist der einer gewaltigen 
Vielheit. Man sieht auf diese Vielheit hin: unter den Augen 
des Betrachters verringert, vereinfacht sie sich. \V eit er und 
weiter fragt man: man langt bei der Einheit an. So steht 
mau am Ziel. Da winken die Belohnungen, welche die 
magische Kraft des Wissens dem Wissenden sichert. Ein 
leicht gewonnener Triumph. Allzu schnell und lässig hat 
man über die ganze Fülle dessen weggesehen, was die Viel¬ 
heit zur Vielheit macht. Die Einheit zu entdecken ist so 
nicht schwer. 

Das theoretische Interesse nun an dieser Einheit ver¬ 
bündete sich mit Wünschen und Bedürfnissen für das höchste 
Wold des eigenen Daseins, mit Regungen träumender Sehn¬ 
sucht und gebieterischen Verlangens. Erst dieser Zusammen¬ 
schluß gab jenem Interesse seine ganze Wirkenskraft. Zum 
Streben nach Erkennen allein um des Erkeunens willen ist 
man ja nur langsam und allmählich fortgeschritten. 

Den Charakter des Wünschens, das hier die Seelen 
füllte, schildert ein Text sehr lebendig: „Was der Mensch, 
nur erlangt: er strebt darüber hinaus. Erlangt er das Luft- 
reich: er strebt darüber hinaus. Erlangte er jene {die jen¬ 
seitige) Welt: er wurde darüber hinausstreben.“ Ein Hei! 
wollte man mit raschem Griff erfassen, das aller Gefährdung, 
aller Einengung entnommen ist. Dafür mußte man einen 
Stützpunkt in einer allumfassenden, alldurchdringenden 
Wesenheit gewinnen. Eine Allkraft ■ — von allen Kräften 
die tiefste, verborgenste — mußte da sein, damit man selbst 
an deren überschwänglicher Fülle teilnehmen könne. So 
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mußte sich Befreiung vom Wiedertode, Unsterblichkeit, der 
so viele Gedanken und Wünsche zustrebten, erreichen lassen: 
besser als aut den Wegen jener schwankenden Gedanken* 
spiele, die dem Vollzieher dieses oder jenes Ritus, dem Be¬ 
sitzer dieses oder jenes rituellen Wissens in freigebiger Laune 
den Lohn der Unsterblichkeit verhießen. Hinauf zur Uber¬ 
höhe des Einen, das Uber den Tod erhaben ist! Hinab in 
die Tiefen des eigenen Wesens, wo man versteckt eben 
jenes selbe findet, „das durch des Menschen Altern nicht 
altert, durch seine Tötung nicht getütet wird!“ Und nicht 
allein auf die Regionen jenseits des Todes blickten die 
Wunsche, die für das Ich Erhebung zu allbebeiTschender 
Höhe erstrebten. Eine Upanishad sagt einmal sehr offen 
und bezeichnend: „Was die Füße ist, das ist Lust. Nicht 
gibt es Lust au Dürftigem . .. Wo man nichts andres sieht, 
nichts andres hört, nichts andres erkennt: das ist die Fülle. 
Wo man aber etwas andres sieht, etwas andres hört, etwas 
andres erkennt: das ist das Dürftige. Was die Füße ist, 
wahrlich das ist das Unsterbliche. Was aber das Dürftige 
ist, das ist das Sterbliche. — Und worauf, Erhabener, gründet 
die Fülle sich? — Auf ihre eigne Größe, oder auch nicht 
auf Grüße. Grüße werden in dieser Welt Kühe und Rosse 
genannt, Elefanten und Gold, Sklaven und Gattinnen, Fehler, 
Heimstätten. So ist es nicht gemeint, nicht gemeint — 
sagte er — denn da gründet sich immer eins auf das andre. 
Sie aber (die Fülle) ist unten, ist oben, ist im Westen, im 
Osten, im Süden, im Morden. Sie ist dieses Alles.“ Wer 
so sein Selbst als das All erfaßt, fährt der Text fort, „an 
seinem Selbst sich freuend, mit dem Selbst spielend, mit 
dem Selbst sich paarend, am Selbst sich ergötzend, der wird 
Selbstheir; frei durch wandelt er alle Welten. Die es aber 
anders erkennen, die sind fremder Herrschaft untertan; ver¬ 
gängliche Welten gehören ihnen; unfrei bewegen sie sich 
durch alle Welten“.’ 

ln Äu Gelungen wie diesen befindet man sich in naher 
Nähe der Sphäre, oder man ist schon in die Sphäre selbst 
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eingelreten, in welcher der Genuß solcher Fülle, des Auf* 
gehen im Albe in am tiefsten ersehnt und genossen wird: 
die Sphäre der Mystik. 

Auch in Indien hatte sich schon von altersher das 
Trachten der Mystik geregt, höheres Sein in sich aufzu- 
nehmen, mit höherem Sein au verschmelzen. Zuerst selbst¬ 
verständlich in plump grotesken Formen. Der Soma rausch 
erhob den frommen Trinker in Höhen, wo er Himmel und 
Erde Überragte. Ein Lied des Rigveda schildert das wilde 
Treiben der „in Schmutz gekleideten 11 Heiligen, in welche 
r tlie Götter gefahren sind 1 *. Jüngere Vedatexte beschreiben 
die „blauschwarze Dunkelheit“ und „packende Kraft" mannig¬ 
facher schamanenhafter Kasteiungen. Ifl Im Ganzen fand das 
alles dort keinen besonders günstigen Boden, wo die auf 
eine andre Tonart gestimmte Verehrung der persönlichen 
Vedagötter in voller Kraft stand; in der Somapceste des 
Rigveda trat das rituaUstische Element vor dem mystischen 
weit in den Vordergrund. Aber dann hatte die BriÜimana- 
spekulation ihren Zug auf das Unpersönliche eben in das 
rituelle Wesen hinein getragen. Das alte Opfer war nicht 
mehr der nüchterne Vorgang des Gebens und Nehmens von 
Person zu Person geblieben. Die mit ihm spielende Phan¬ 
tasie halte es zu geheimnisvollen Wirkungen unpersönlicher 
Potenzen umgeschaffen. So waren jetzt die Rahnen dafür 
geebnet, daß in neuen Gest allen Mystik, die in der Sphäre 
des Unpersönlichen so riet leichter gedeiht, ihren Einzug 
halten konnte. Nunmehr stand sie natürlich auf andern! 
Niveau als dem jener rigvedischen Fakirs. Sie ging durch 
ähnliche Läuterungen hindurch, wie sie in Griechenland von 
der Raserei alten Bakchanlentums bis zu Plot ins Ekstase 
geführt haben. Der Mystiker der U panisbaden hatte es nicht 
mehr mit dem Lärm wilder, ungebärdiger Geister zu tun. 
Er wurde nicht von jäher Besessenheit erfaßt, erstrebte auch 
nicht — oder doch nur als Nebensache, den Anschauungen 
des Zeitalters seinen Tribut bringend — die Zauberkünste 
eines Wund ermann es. Sondern er suchte Unsterblichkeit, 
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Ewigkeit, beseligendes substantielles Einssein mit dem Jen¬ 
seitigen, All-Einen. — 

So wurden durch das Zusammentreffen mannigfacher 
Motive unter den Potenzen, denen die Opfer Wissenschaft 
Macht Uber die Dinge zuerkannte, Bewegungen hervor¬ 
gerufen, in denen sich eine beherrschende Obergewalt über 
das Gewirr erhob. Sehr viel ziel bewußte Gedankenarbeit 
war dabei wohl auch jetzt nicht im Spiel. Es ist als hätten 
sich die Vorstellungen vermöge ihres eignen Schwergewichts 
zu der neuen Figur geordnet. 

Das Brahman. 

"Was sollte der Name sein, der das zur Herrschaft ge¬ 
langende Allwesen benannte? 

Man könnte einen allgemeinsten Ausdruck erwarten, 
etwa wie das „Sein“, das „Seiende“ der Eleaten. Hatte 
doch schon ein rigvedisches Lied in wundervoller Frühreife 
der Abstraktion über den Anfang der Dinge das Wort ge¬ 
sprochen: 

_Da war nicht Nichtsein, und da war auch Sein nicht 11 
In der Tat wurde hier und da in den Upanishaden und ver¬ 
wandten Texten das „Seiende“ als das LYwesen genannt. 
Oder um etwas noch Ursprünglicheres zu finden, dem selbst 
das Seiende entstammen konnte, ging man auf das Nicht¬ 
seiende zurück, lehrte wohl auch kilhnlirh, daß im Anfang 
der Dinge das Nichtseiende war, „dieses war das Seiende.“ 
Oder dem Urwesen wurden in tasten dem Hin- und Her- 
gveifen gelegentlich Namen gegeben wie Kala „die Zeit“," 
oder mit persönlicher Wendung Prajspati, der in den Bräh- 
mana texten geläufige Name des Wettsehüpfers. 

Doch weit in den Vordergrund traten vor diesen im 
Anfang noch konkurrierenden Benennungen und Auffassungen 
des höchsten Wesens zwei andre, 

Man nannte es Brahman, etwa „heilige Macht.“ Und 
man nannte es Ätman „das Selbst“. 

Es ist bezeichnend und entspricht dem oben entwor- 
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fetien Bilde des Hergangs, daß es eben nicht das „Seiende k 
war, sondern konkretere schon inmitten jenes welterftUlenden. 
Gewirrs der Opferaymbolik vorhandene Potenzen, die nun¬ 
mehr zur definitiven Besitznahme der höchsten Stelle auf¬ 
rückten, Jene beiden allem Anschein nach etwa gleich¬ 
zeitig: ein zweiter nicht weniger bezeichnender Zug, Die¬ 
selbe Tendenz des AufrUckens wirkte in verschiedenen Re¬ 
gionen der Vorstellungsmassen. So traten zwei einander 
filmliehe Versuche der Lösung desselben Problems auf. Daß 
dies darauf beruht, daß hier die Arbeit Vieler vorliegt, ist 
möglich, doch kaum gewiß. Das ungeordnete Hin- und 
Herwogen dieser Ideen läßt als durchaus denkbar auch er¬ 
scheinen, daß denselben Geistern sich abwechselnd, wenn 
nicht gleichzeitig, diese und auch jene Wesenheit als das 
All wesen darstellte. Anderswo wären nun vielleicht zwei 
Systeme einander gegenüber getreten: Brahmanlehre und 
Atmanlehre. Hier aber haben sich alsbald die Träger der 
höchsten Würde unter einander identifiziert; ein Ein und 
Alles konnte es ja nur in einem Exemplar gehen. Ein 
dritter sehr charakteristischer Zug dieser Gedankenbewegung 
endlich ist, daß von den zum Allwesen entsteigenden Mächten 
keine dem Reich der physischen Natur angehörte 1 ). Andre 
Geheimnisse als die der Natur schienen tiefer, entscheidender. 
Da war hier die zentrale Potenz des Veda, das Brahman. 
Dort die zentrale Potenz der Persönlichkeit, Ätman. ln die 
Augen Mt der ich möchte sagen egozentrische Charakter 
dieser Vorstellungen. Die alles Dasein regierende Gewalt 
wurde vom brahmanischen Denker in dem gefunden, was 

’) Anfänge von Erwägungen derart, wie die älteste griechische Philo- 
Sophie sie anstelle».-. Zurück! üb rung verschiedenster Naturwesenheittn auf 
dasselbe latent in ihnen enthaltene physische Element, begegnen aller¬ 
dings auch in den Upanishaden ..vgl, auch 5, 3ft), So tciüt es: .Wasser 
nur in festem Zustand ist diese Erde, die Luft, der Himmel, die Berge, 
die Götter and Menschen, Vieh und Vögel, Kräuter und Bäume, wilde 
Tiere bis sum Gewürm, Mitten and Ameisen: sie sind Wasser in festem 
Zustand.' Aber als letzten Grund des Seins, wie bei Thaies, versteht 
der betreffende Test (Chänd. Up. VII, 10) das Wasser darum doch nicht. 
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er als die geheime und furchtbare, sein eignes Inneres 
durchwaltende magische Macht fühlte, oder in einem uni¬ 
versellen Selbst, das seinem eignen Selbst glich, nein sein 
eignes Selbst war. — 

Das Wort und die Vorstellung des B i ah man läßt sich 
zu den ältesten Testen Indiens zurück verfolgen. Kein 
Zweifel, daß es in Wahrheit noch älter ist. 1 ) 

Seine Bedeutung au verstehen bedenke man, daß es 
auf dem Boden jener Weltanschauung erwachsen ist, mit 
der eben unsre bisherigen Darlegungen es zu tun hatten: 
das All durch wogt von Kräften, die bald hier oder dort 
ihren Sita haben, in diesem oder jenem Menschen, Tier, 
Ding, Zahl, Wort wohnen oder sich verkörpern, bald frei um¬ 
herschweben, sich anderswohin durch Berührung übertragen 
oder hinüberf] legen. offen oder versteckt, aus eigner Macht 
oder einem Zauber gehorchend, um die Wirkungen auszu- 
üben. die den phantastischen Ordnungen ihrer Natur ent¬ 
sprechen* 

In diesem Sinn war das Brahman, lange ehe die Speku¬ 
lation das absolute Wesen so benannte, zugleich das Veda- 
wort und — was für die alte Vorstellungsweise damit 
zusammenföllt — die dem Vedawort im Gegensatz zum 
profanen Wort und auch dem Kenner und Besitzer dieses 
Worts, demBrahmanen im Gegensatz zum profanen Menschen 
innewohnende heilig-unheimliche Substanz und Kraft. Den 
hier eben gebrauchten Ausdruck „ heilig * darf man aber, wie 
kaum erinnert zu werden braucht, nicht in dem uns ge¬ 
läufigen Sinn höchster und reinster ethischer Erhabenheit 
verstehen. Ethische Elemente — insonderheit Elemente 
unsrer Ethik — sind fern zu halten* -Heilig“ ist liier das 


*) Das Wort scheint mit dem irischen triebt ^Zauber, Zauberepnichj 
verwandt, TgL 0»tboH r Eozzeriberger's Beiträge 24^ 113 ff- !n ^orblatüri- 
scher Zeit muß ei ein mit trrikman eng verwandtes und gleichbedea- 
teiides Bornen hrh gegeben haben/ wie aus dem Gatternaiueü Brhispati 
= Br&lütiAr.L&dp&Ü .Herr der bfh re*p. des brahman*) ges-düessen werden 
kann. 
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dem gewöhnlichen Dasein nicht Angehörige, ihm unver¬ 
gleichlich überlegene, in seiner eignen geheimen Art Wal¬ 
tende — etwas, dessen Überkraft jedes Gegners spottet, das 
die vorwitzige Berührung durch alltägliches Tun und Treiben, 
die Verletzung des Tabu furchtbar bestraft. 

Die Heiligkeit des Brahman also kam zunächst in dem 
mit mystischer Kraft gesättigten Vedawort zur Erscheinung. 
Ein Brfihmagatext spricht vom „siebensilbigen Brahman 
auf das die Sonne gegründet ist: eine Silbe ist fe (der hei¬ 
lige Hymnus); je zwei Silben sind yajws und sömun (Opfer¬ 
spruch und Opferlied); zwei Silben endlich sind all das brak- 
t»an. das es außer jenen noch gibt — man wird an die 
Zauberformeln und -lieder des Atharvaveda und Ähnliches 
denken; auch daran, daß der Priester, der vom Geheimsinn 
des Opfers redete, ein „Brahmansprecher“ hieß, So war 
denn das Brahman soviel wie das „dreifache Wissen" — 
die nach Hymnen, Opfersprüchen, Opferliedern gegliederte 
Vedakunde, „Die Rede wahrlich ist das Brahman. Dieser 
Rede Wahrheit ist das Brahman 11 : man bedenke, um diese 
Äußerung zu würdigen, die Rolle, welche die alte Anschauung 
dem Wort, seinem mystischen Wesen, seiner geheimen Kruft 
beitegte. Unwiderstehlich, unfehlbar wirkt im Himmel und 
auf Erden das Brahman, der Zauberspruch oder das Zauber¬ 
gebet, das der kundige Priester handhabte. Er schirrt, wie 
das rigvedisehe Lied sagt, durch sein Brahman dem Gott 
die langmähnigen Rosse an fUr die Fahrt zum Somagelage. 
Visvamitra's, des Priesters, Brahman hat das Volk der Bha- 
ratas beschützt. Durch das Brahman tötet man böse Geister 
und irdische Feinde. Wer die Kraft und Kunde des im 
Veda wohnenden Brahman erwerben, in sich ansammeln 
will, wen der Lehrer „in da» Brahman setzt 11 und wer so 
„das strahlende Brahman in sich tragt: darin sind alle Götter 
verwoben 1 *, der muß die Pflichten des .Brahmanwandeis“ 
(vgl. oben S. 7) üben. Das Gebot der Keuschheit, das für 
ihn gilt, hat den Sinn, daß nichts, was mit der kostbaren 
BrahmanSubstanz gesättigt ist, aus seinem Körper entweichen 
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darf. Kein Wunder* daß man diese starke Konzentration 
von Zauberkraft nicht aus dem SchtUertum in das tägliche 
Leben hinüber nimmt. Ein Bad schließt die Schulzeit ab. 
Es wurde schon bemerkt (S. 8), daß dessen ursprungliche 
Bestimmung die war, wegzu waschen, was von dem Heiligen 
in der veränderten, für den unmittelbaren Kontakt mit ilun 
nicht gerüsteten Lebenslage gefahrbringend schien. 

So gab es also als Verkörperung des Brahmau neben 
dem heiligen Wort noch ein zweites, den heiligen Menschen, 
der a!s Br&hmacsrin (Vollzieher des Brahinan wandels) und 
dann überhaupt als Brahma ne eben von jener ihn erfüllenden 
Wesenheit den Namen hatte. Das im Brahmanen weilende 
Brahmau hatte ein Gegenstück in der Potenz, die dem welt¬ 
lichen Adel, der zweiten Kaste innewohnte, dem Kshatra. 1 * 
Brahmau und Kshatra sind „die beiden Kräfte welche die 
menschliche Gesellschaft beherrschen. Als die Waffen des 
Kshatra nannte man den rossebespannten Streitwagen* 
Panzer, Pfeil und Bogen; Waffen des Brahman sind die 
Opfergeräte. Das Bündnis jener weltlichen und dieser geist¬ 
lichen Gewalt erschien auch indischen Staaisküustlern ab 
Notwendigkeit. Man betete: 

„Wo zusammen geht einträchtig des Brahmau und des 
Kshatra Kraft: 

Müg* ich die heilige Welt schauen* wo Agni hei den Göttern 
weilt, 4 " 

Wobei man nicht unterließ zu betonen — vielleicht um so 
angelegentlicher, als die Wirklichkeit diesem Ideal kaum 
immer entsprach — daß in jenem Bund dem Brahmau der 
Vorrang gebührt. „Wo das Kshatra dem Willen des Brak* 
inan untertan ist: das Königreich gedeiht; das ist reich an 
Helden: ein Held wird daselbst geboren.Wagt aber das 
Kshalra das Brahmau zu beleidigen* so zerHKcht seine irdi¬ 
sche Gewalt elendiglich vor jener Zauberkraft vor der Über¬ 
macht des Unsichtbaren gegenüber dem Sichtbaren, des 
Feinen, Tiefen gegenüber dem auf der Oberfläche Liegenden: 
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j.Scharfpfeilgeschoßbe wehrt sind die Brahmanen. 

Bes Ziels gewiß sind ihres Bogens Schüsse. 

Den Feind mit Grimm und mit Käst ei ungsglu teil 
Verfolgen sie zerschmetternd aus der Feme. 11 

Aus all dem sieht man, wie auf dieser Entwicklungs¬ 
stufe das B rahm an noch ganz in der Sphäre des altertüm¬ 
lichen Zauberglau bens sein Wesen trieb. Unter dem indi¬ 
schen Inventar dieses Glaubens war ihm nah verwandt das 
oft rnil Ihm zusammen genannte Tapag (wörtlich „Hitze", 
vgl. oben S. 6), das magische Fluidum der Kaste jung* kraft 
— jener Kraft, wie sie einst der Weitschöpfer Prajgpati 
erworben hat: nach tausendjähriger heißer Kasteiung kamen 
aus seinen Poren Lichter hervor, die Sterne, Bücken wir 
Über Indien hinaus, so begegueu wir dem Maua der Mela¬ 
nesier, der Kraft, „die alles bewirkt, was über die gewöhn¬ 
liche menschliche Kraft hinausgeht, was außerhalb der nor¬ 
malen Natur Vorgänge liegt. Es ist in der Atmosphäre des 
Lebens gegenwärtig, heftet sich an Personen und Dinge, 
und offenbar! sich in Erfolgen, die nur seinem Wirken zu¬ 
geschrieben werden können . .. Zauberer, Arzte, Wetter¬ 
macher, Propheten, Zeichendeuter, Traumkünstler: sie wirken 
alle gleichermaßen überall in den Inseln durch diese Kraft' 
(Codrington). Ähnlich das Orenda der Huronen und hei 
andern Völkern oder Stämmen eine stattliche Reihe ver¬ 
gleichbarer Potenzen, denen gegenwärtig die Völkerkunde 
eingehende Aufmerksamkeit zu wendet." Man wird zwar 
deren Unterschied vom Brahman nicht übersehen. Das Brah- 
man ist nach seinem ältesten uns erkennbaren Wesen keine 
allgemeine weit durch wirkende Übernatürliche Kraft — Namen 
und \ wstetlung einer solchen scheint mir im Veda zu fehlen—, 
sondern speziell eben das heilige, zauber-mächtige Veda wort 
und das ihm sowie seinen Inhabern innewohnende mysteriöse 
Fluidum. Soziale Entwicklungen haben diese besondere 
Potenz in ihrer eigenarligen Geltung gestaltet, und dann ist 
sie erst sekundär, wie wir verfolgen werden, zu universeller 
Bedeutung aufgestiegen. Immerhin bleibt die Gleichartigkeit 

OtdtiQbirg: t'paDiltiad*n 4 
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des Brahman mit Mana, Orenda und Verwandtem groß ge¬ 
nug, um zur Charakteristik des freilich schon durch den 
Veda allein deutlich indizierten geschichtlichen Niveaus bei¬ 
zutragen, dein die Vorstellung vom Brahman in ihrer hohen 
Altertümlichkeit zunächst angehört. Die Verbindungslinien! 
die von da zur jüngeren Phase, zum Brahman als höchster 
Idee der paniheb tischen Spekulation führen, durchlaufen 
offenbar keine sehr weiten Zeitstrecken, So ist von vorn¬ 
herein wahrscheinlich, daß, wenn die Bewegung zum Ziel 
gelangt sein wird, in der Erscheinung jener Idee Spuren 
kaum fehlen werden, in denen sich noch die Nachbarschaft 
der alten Vorstellungen deutlich verrät. — 

Diese Bewegung, von der jetzt zu sprechen ist, spiegelt 
sich in vielen volftönigen Äußerungen der Texte ab, die 
dem Brahman erhabenste, dem höchsten Gipfel sich an¬ 
nähernde Dignität zu weisen. Es wäre ein müßiges Ee- 
mtihen T die einzelnen EinMte, die da auftauchen t nach dem 
Grad ihrer Annäherung an den letzten Höhepunkt zu ordnen. 
Gelänge es, bliebe immer noch ungewiß, wie weit damit 
auch die chronologische Ordnung des Einzelnen bergest eilt 
w F Sre. Für das Verständnis des ganzen Vorgangs aber muß 
man sich dies gegenwärtig halten, wie grundverschieden von 
unserm Weltbild das Weltbild ist, in dem diese Idee des 
Brahman zu ihrer beherrschenden Höhe aufsteägt. Ein Bild* 
wie wir sahen, unter dessen Elementen, zwischen Zauber¬ 
mächten aller Art, ebenso stark, vielleicht stärker als Himmel 
und Erde, die Opferiiymnen, Opfensprüche, Opferlieder im 
Vordergrund stehen. Wo die Geschehnisse und Bewegungen 
des Weltlebe ns den Figuren des Opfervorgangs, der Litur¬ 
gien entsprechen und durch die im Veda wort wohnende 
magische Kraft gelenkt werden, Delb alles betrachtet mit 
den Augen dessen, der eben diese Kraft als von Geburt her 
sich selbst innewohnend fühlt. Der weiß, daß .aus dem 
Brahman das Kshatra gebildet ist: der Brahmane aber 
ist Brahman durch sein eignes Selbst“ Der seine Tage 
damit verbringt, das Brahman immer stärker in sieh au- 
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zusammeln, es vorsichtig zu behüten, kunstgerecht zu be¬ 
tätigen. 

Bald“ ist „das Brahman, das dreifache Wissen“ das 
erste Geschöpf, welches der Weltschtfpfer Prajspati sich ab- 
mühend in heißer Kasteiung aus sieh entlassen hat und das 
zur Grundlage dieses All geworden ist Bald ist jenes Ge¬ 
schöpf mit dem Schöpfer zusammen geflossen und mau lehrt: 
,, Prajapati wahrlich ist das Brahman, denn von des Brahman 
Natur ist Prajspati.“ „Das Brahman Ist das Älteste (Höchste), 
denn es gibt nichts Älteres (Höheres) als dies. Wahrlich 
Ältester und Herrlichster unter den Seinen wird, wer also 
weiß,“ „Das Brahman ist unter den Göttern das Höchste . .. 
Durch das Brahman sind Himmel und Erde aus einander 
gestutzt.“ «Im dreifachen Wissen sind alle Wesen,“ 

„Den Rio') gehört des Ostens weite Gegend 4 — 
so hebt ein Lied an, das die vier Himmelsgegenden den 
\ eden zueignet, die Kasten aus den Veden geboren sein 
utßt — 

„Die Alten taten kund dies Wort den Alten. 4 
Auch Sonnenaufgang, Mittag und Untergang, sagt dasselbe 
Lied, werden von Rigveda, Yajurveda, Ssmaveda regiert: 

„Voll der drei Veden geht den Weg die Sonne, 4 
Und weiter: 

„Alle Gestaltung heißt den Ric entsprungen, 

Jede Bewegung immerdar den Yajus: 

Der Sfiman Aussehn tragen alle Gluten; 

Vom Brahman ist dies ganze All erschaffen.“ 

Sehr deutlich zeigt sich, daß es im Grunde immer noch das 
alte, in den Veden offenbarte Brahman ist, das sich hier zu 
allschöpferischer Macht erhoben hat, zum All sich so ver¬ 
hält, wie seine Zweige oder Erscheinungsformen, die drei 
V eilen, zu den einzelnen Daseinstypen oder Lebensphasen 
innerhalb des All,“ 

Und endlich war es dann in der verschwimmenden Un- 


') Den Im Rifc'vi-ila gesammelten heiligen Versen. 
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bestimm th eit aller dieser Gedanken kaum noch ein bemerk¬ 
barer Schritt vorwärts, wenn das Wesen, welches das All 
geschaffen hat, nun selbst AU wesen wurde. Indem dieser 
Schritt geschah, lockerte sich unvermeidlich das Band 
zwischen dem Wort Brahman und seinem alten, beschränkten 
Sinn. Dafür schickte das Brahman sich an mit jener andern 
Idee zusammenzuflteßen, die gleichfalls die Kraft besaß zu 
aübeherrschendev Geltung aufzusteigen, mit dem Ätman. 

Der Ätman, 

Die Grundbedeutung von Ätman ist, wie sich kaum be¬ 
zweifeln läßt, * Atem* r t mit diesem deutschen Wort gehört 
das indische etymologisch wohl zusammen. Alte Veda verse 
setzen gern Ätman in Beziehung zu Väta, dem Wind oder 
Windgott. Der Wind ist der Ätman Varuna’s, der Ätman 
der Götter. Stirbt der Mensch, „soll zur Sonne sein Auge 
gehen, zum Winde der Ätman" 1 . Es ist ersichtlich, wie da 
dem Ätman die KoUe zufällt, der einem Einzelwesen zuge- 
hörige + io ihm wohnende windesgleiehe Hauch zu sein. In¬ 
dem nun der Hauch als Träger des Lebens erscheint und 
als das, worauf das Dasein der Persönlichkeit beruht, tritt 
bald die ursprüngliche Bedeutung von Ätman vor diesem 
vornehmeren, tieferen Sinn zurück. So differenzirt sich 
Ätman gegenüber Präge, welches Wort mehr dazu neigt, 
den Atem im eigentlichen Sinn der körperlichen Funktion, 
oder auch im Plural eine Mehrheit solcher Funktionen, die 
„Atemkräfte 4 *, zu benennen l4 . Verglichen mit dem Prägä 
oder den Prägas ist der Ätman bedeutander, zentraler. Er 
ist „der unbenannte Prfina*: das Unbenannte aber gilt für 
tiefer, wunderbarer als das Benannte. „In der Mitte wohnt 
dieser Ätman, um ihn herum die Prahas.“ „Zehn sind die 
Prarias im Menschen. Der Ätman ist der elfte, auf den die 
PrSTi&s gegründet sind.* Mit diesem Ausgaben von der 
Hauch Vorstellung aber steht es nicht in Widerspruch, daß 
der Ätman auch, uraltem Seelenglauhen entsprechend, als 
ein kleiner Mann (pitru&hti), etwa daumengroß oder so groß 
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wie ein Reiskorn, ein Gerstenkorn, im Imiein des Herzens 
wohnt. Er ist der Herrscher Uber die einzelnen Organe 
und bedient sich ihrer für seine Zwecke. Gewiß darf schon 
der Periode» in der sich die Upanishadenspekulation vorbe¬ 
reitet, die Anschauung zugesc (trieben werden, die sich aus¬ 
gesprochen allerdings, soviel ich sehe, erst in einer Upanishad 
findet: der Sehende, Hörende, Redende ist in Wahrheit der 
Atman: Auge, Ohr, Stimme sind bloßes Werkzeug. Ist im 
Gegensatz etwa zu den Kindern, zum Vieh, das man besitzt, 
die Rede von der eigenen Person, so ist das Wort dafür 
Atman, Als Ausdruck für das Selbst wird Al man geradezu 
Reflexivpronomen; für -er kauft sieh selbst los“ wird ge¬ 
sagt: -er kauft den Atman los“. 

Ein Begriff, durchaus geschaffen, in diesen Entwicklungen 
des Denkens eine leitende Rolle zu spielen. Hier fand sich 
eine Figur eben wie inan sie vorzustellen liebte: in der 
Tiefe einer Vielheit wohnend ein Eines, auf dem jene be¬ 
gründet ist, von dem sie beherrscht wird. Und dies Eine 
das Ich: den Punkt bezeichnend, an dem die letzten, höchsten 
Interessen in Frage kommen. Vom Reich des Ich aber 
laufen, wie schon oben (S. 94f.) berührt wurde, ganz wie 
von der Sphäre des Vedaworts, für das Bewußtsein dieser 
Zeit alierstärkste Faden zum Universum, Wie sollten der 
heiß erregten Phantasie die Grenzen zwischen beiden) fest¬ 
stehend Das Universum flutet in das Ich hinein. Das Ich 
nimmt vorstellend, erkennend jenes in sich auf. Die Kon¬ 
figuration der fehweit bildet die der großen Welt draußen ab. 
Wie im Körper der Atem lebt, so ist es nichts anderes als 
„Atem" (jiränaj, was auch in der Natur blitzt, donnert, regnet: 

„Wenn der Atem mit Regenguß die weite Erde 

üherströmt, 

Dann wird alles Getier fröhlich: jetzt ward uns 

Überfluß zuteil! 

Gras und Kräuter regenbeströmt sprechen zum 

Atem allzumal: 

Du bist’s der uns verlieh Leben! Du spendetest uns 

süßen Duft!“ 
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Wenn nun dann weiter ähnlich, wie es sich hier beim 
„Atem“ (prüwi) zeigt, das menschliche oder tierische Auge 
der Sonne entspricht, und mehr als das, im Tode zur Sonne 
hingeht, sich mit ihr in vollster Wirklichkeit zu vereinen, 
und wenn die andern Glieder gleichermaßen Entsprechung 
und Ziel in Wesenheiten des Makrokosmos besitzen, so 
drängte sich offenbar die Vorstellung eines ebenso dem 
menschlichen Atman entsprechenden, ihm wesensgleichen 
universellen Selbstes geradezu unvermeidlich auf. Dies 
große Selbst mußte der Grund sein, auf dem das individuelle 
Selbst beruht, das Ziel, dem sich seine Bewegung zuwendet. 
Hier war das Verlangen, das eigene Ich in höchstem Sein 
verankert zu wissen, seiner Erfüllung sicher. 

Schon längst, in der alten Zeit des fiigveda, hatte ein 
Hymnendichter — damals nur in fluchtigem Gedankenspiel 

— die Vorstellung eines universellen Atman vorwegge- 
uommen; „die Sonne, der Atman des Bewegten und des 
Ruhenden.“ Jetzt konnte nicht mehr Hervorhebung einer 
einzelnen materiellen Wesenheit wie der Sonne das letzte 
Wort sein. Eine Formel entstand, welche die geläufigen 
Korr esponsio nett der vorher beschriebenen Art wie Sonne 

— Auge, Weltgegenden — Ohr usw, in das offenbar den 
Höhepunkt der ganzen Reihe bildende Schlußglied aus* 
laufen ließ: „Der Atman beruht in meinem Atman“ — im 
persönlichen der universelle: eine Beziehung vielleicht noch 
enger, noch einleuchtender als alle jene vorangehenden, 
weil hier nicht mehr zwei verschiedene Worte wie Sonne 
und Auge einander gegenüberstanden, sondern dasselbe 
Wort Atman hüben und drüben die Vorstellung voller 
Identität hervorrief. 

Hin gewisser Unterschied zwischen der Bewegung, in 
der Brahman und Atman diese höchste Höhe erstiegen 
haben, scheint nicht zu verkennen, Neben der äußersten 
Steigerung der Vorstellung des Bnihman finden sich in den 
Texten, wie wir sahen, mindere solche Steigerungen. Der 
Atman dagegen springt, scheint es, unvermittelt von seiner 
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individuellen Geltung zur allgemeinen Uber. Das unbe¬ 
stimmte Fluidum des Brahman war eben wohl leichter fähig, 
minder weit und tief oder auch weiter voi'zudrmgen, Der 
Atman dagegen, das Selbst, welches doch das Selbst irgend 
aber Wesenheit seb mußte, trug in diesem Gebunden sein 
an ein bestimmtes Substrat, dessen Kräfte er iu sich zu- 
sammenfaßte, selbst ein gewisses Bedürfnis der Bestimmtheit 
in sich. Man mochte neben dem Selbst der b der Er* 
fahrung gegebenen Wesen, oder etwa mit jenem identisch, 
auch ein universelles Selbst denken. Auf dem Wege vom 
einen zum andern aber eine Zwischenstation, man weiß 
nicht wo, zu machen, ein Selbst vorzu st eilen, das mehr als 
das eine und doch noch nicht das andere gewesen wäre, 
empfand man schwerlich einen Antrieb. 

Brahman und Atman identifiziert. 

So war denn Alles bereit, daß sich das große Ereignis 
vollziehen konnte: das Zusammenfällen der beiden Wesen¬ 
heiten, die schon im Selbst des vom Brahman erfüllten 
Brahmanen verschmolzen, nun beide zu universeller Macht 
aufgestiegen waren: hier der alten Zauberkraft des heiligen 
Worts und der heiligen Kaste, dort der Idee des Ich, des 
Selbst. Die Schranken fielen. Nun fuhren die Denker, wenn 
sie vom Allwesen unter dem eben tarnen zu sprechen an¬ 
gefangen hatten, mit dem andern fort. Wollten sie den 
Atman beschreibeu, sagten sie, daß er das Brahman ist. 
"Wurde nach dem Brahman gefragt, erklärten sie es als den 
Ätman: diese letztere Gedankenrichtung vielleicht vor der 
andern vorwiegend, denn die Vorstellung des Brahman war 
die dunklere, die des Atman dem Verständnis näher. So¬ 
weit das auch hier noch überall herrschende Schwanken der 
Umrisse solche Unterscheidungen erlaubt, kann man vielleicht 
sagen, daß zu der aus Brahman und Selbst, also in gewissem 
Sinne Über Brahman und Seihst jetzt sich aufbauendea 
Gestalt des Allwesens da3 Brahman, seiner früheren Xatur 
entsprechend, mehr die Richtung b die Weite mitbr&chte, 
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das Selbst mehr die Richtung in die Tiefe« Jenes hat ob- 
jekiiveres Wesen; dieses ist das Subjekt, Dort eine die 
Dinge durch alle Femen Ubergewaltig, zauberhaft — mehr 
zauberhaft als königlich — regierende Kraft, Hier ein im 
Innersten des Daseins wohnender, eben dies Innerste seien¬ 
der Wesenskem. Vom Brahman kam es dem All-Einen wie 
ein Hauch aus der Vorzeit, ein Anflug vom Erdgeruch des 
Bodens, in dem die Vorstellungen von Zaubert um und 
Zauberermacht erwachsen waren: dem auf jenem Boden 
heimischen Brahnmnen keine geringe Erleichterung des Ein¬ 
tritts in das neue Gedankenreich. Vom Ätman kam dem 
Allwesen Licht und Erkennen, Verwandtschaft, nein Eins¬ 
sein mit dem menschlichen Ätman, der dies Ewige sucht 
und denkt. Der Leser der Upanishaden wird, meine ich, 
die Empfindung haben, daß ihren Verfassern, denen diese 
Doppel natur für ihre Gedankenhewegung manche Erleichte¬ 
rung bot, im Ganzen wohl Ätman, verglichen mit Brahman, 
als der wenn auch vielleicht nur um eine Nuance adäquatere 
Ausdruck erschienen ist. Dringender als das Selbst hatte 
es Brahman nötig, dem Allweseu seinen Namen gebend 
Beschränkungen überwundener Denk Formen von sich ahzu- 
streifen, die nur noch in einer immer leiser werdenden 
Erinnerung nach klangen. Schließlich kommt doch wohl im 
Nebeneinander der beiden Namen in gewisser Weise etwas 
von Emanzipation der höchsten Idee gegenüber der Vor¬ 
geschichte, aus der sie erwachsen ist, zum Ausdruck, So 
entschieden man jeden dieser Namen als gütigen Namen der 
Idee empfand, war doch keiner von ihnen der einzige Name, 
blieb das Höchste zu allerletzt vom einen wie vom andern 
Namen unabhängig. Es verhielt sich ja eben auch nicht 
mehr so — oder wenigstens oft verhielt es sich nicht so —, 
daß man vom Brahman oder vom Selbst im nächsten Sinn 
dieser Worte redete, um es dann weiter als das All-Eine zu 
verkünden. Sondern man sprach vom All-Einen, und indem 
menschliches Bedürfnis für das Unbeuennhare Namen suchte, 
nannte man es Brahman, nannte man es Ätman. — 
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Eins «1er ältesten Zeugnisse, vielmehr woht das älteste, 
für die Verschmelzung von ßrahm&n und Atman ist in 
einem Erguß philosophischer Beredsamkeit enthalten, der 
dem weisen Sägdilya zugeschrieben wird. Die schon von 
der ursprünglichen Überlieferung gegebene Anknüpfung an 
diesen Kamen scheint bestreitbar. Doch was liegt am Namen? 
Der Textabschnitt findet sich, in zwei Redaktionen, ln einem 
ßrfthmaga und einer Up&nishad 17 , Die Grenzen zwischen 
beiden Gattungen sind ja nicht fest. Und jene Doppelstellung 
stimmt dazu, daß eben hier der Funkt liegt, wo die Ge- 
dankengMnge der Brälunagas in die der Upanishaden über¬ 
gehen. Aus der Umgebung, in welcher der Abschnitt im 
Bncluruirta steht, hebt er sich als etwas Eigenes, neu Ge¬ 
artetes hervor* Mil keinem Wort wird der Riten gedacht, 
um die es sich dort sonst handelt. 81 all der kühlen, trockenen 
Steifheit, der lehrhaften Pedanterie der Brähmagadiklion 
herrscht hinreißender Schwung, entstammend einer selbst 
hingerissenen, in tiefem Schauen weilenden Seele. Die 
Häufung der Bei Worte und Vergleiche malt wundervoll 
lebendig des Redenden Verlangen, mit seinen Worten dem 
näher, immer näher zu kommen, was ganz kein Wort aus¬ 
spricht 1 ). ln der Fassung des Brähmagatextes lautet die 
Stelle: 

*,Das ßrahman ist das Wahre; so verehre man es. Aus 
Wollen nur besteht der Mensch. Welches Wullens er aus 
dieser Welt scheidet, solches Wollens gelangt er scheidend 
zu jener Well hin. So verehre er das Selbst iätman): Ge¬ 
danke ist seine Natur, Odem sein Leib, Licht seine Gestalt, 
der Äther sein Selbst — das wünschgestaltete, gedanken¬ 
schnelle, wahren Bedenkens, wahren Haltens, allduftreich, 
all satt re ich, alle Weltgegenden durch wirkend, dies All durch¬ 
dringend, wortlos, achtlos. W ie ein Korn Reis oder Gerste 

') Der Übersetzer kann diese Beiworte nicht in ihrer ganzen Wucht 
Wiedersehen. Da unsere Sprache Ln der Fähigkeit Zusammensetzungen 
zu bilden weit hinter der indischen zurücksteht, muß ult. was dort eia 
Wort ist. is mehrere Aulgelöst und dadurch ahgeschwäeht werden. 



58 


Die älteren Upanisbadea, 


oder Hirse oder ein Hirsekern, so ist dieser Geist im Selbst 
darinnen, golden wie rauchlose Flamme, größer als der 
Himmel, größer als der Äther, größer als diese Erde, größer 
als alle Wesen. Dies ist des Odems Seihst; dies ist mehl 
Seihst Zu diesem Seihst ■werde ich von hier scheidend 
hingelangen, Wem solches zu eigen, wahrlich, da gibt es 
keinen Zweifel. Also sprach Ssndilya, So ist es.“ 

Ungern schwächt mau solche Worte durch Erklärungen 
ab. Ah er die Entferntheil der Ausdrucks weise von der 
unsern, die Weglassung mancher Zwischenglieder legt doch 
den Versuch nah zu beschreiben, wie der Gedankengang 
verläuft. 

Die Eingangsworte fordern in der hergebrachten Form 
(vgl, oben S. 37) zur „Verehrung“ auf, indem sie den Aus¬ 
druck namhaft machen, unter dem diese Verehrung dem 
höchsten W esen zu bringen ist. Das Brahman verehre man 
als das Wahre"; diese seine Wahrheit verbürgt die Er¬ 
reichung des Erfolges, zu dem dann der Weg gezeigt wird; 
sie schließt den Zweifel aus, den auch der Schluß des Stückes 
abwehrt Das aber, wofür diese Zuversicht gilt, ist das 
Streben, im Jenseits sich die Stätte zu bereiten: die große 
Frage aller Fragen, Über ihre Lösung entscheidet das 
Wollen. Das Wüllen führt den Sterbenden auf dem Jen- 
seitspfad: zum rechten Ziel das rechte Wollen. Das rechte 
Wollen richtet sich auf das Selbst, So wird, wie im Ein¬ 
gang Verehrung des Brahmas, jetzt Verehrung des Selbst 
empfohlen: zum zweitenmal das charakteristische Leitmotiv 
der _\ erehrung“. Brahman und Selbst aber sind unz weif ei¬ 
lt aft als ideutisch gedacht. Das bestätigt zum Überfluß die 
andre Fassung der Stelle, die gegen den Schluß des Ganzen 
hinter den Worten „dies ist mein Selbst“ (in der Upänishad; 
„dies ist mein Selbst im Herzen darinnen“) hinzufügt „dies 
ist das Brahman“. 

Es folgt die Verherrlichung des Selbst in seiner geistigen 
Lichtnatur. Mancher Zug dieses wundervollen Hymnus ist 
auf den ^ oratellungen von der irdisch-menschlichen Selbstheit 


Identifikation von ErsJmiab und Alwin- 59 

begründet. Aber deren Wesen kt zu allumfassender Weite, 
all(il)erlügender Hülse gesteigert. Des Selbst ist so klein 
wie des Kleinste und doch größer als das Grüßte. Das All- 
Selbst ist mein Selbst; damit kt meinem Selbst das Ziel ge¬ 
wiesen, die Stätte gesichert. Die Worte am Schluß „zu 
diesem Selbst werde ich von liier scheidend hingelangen“ 
entsprechen deutlich dem Eingang, wo es hieß, daß jeder 
je nach seinem Wollen „scheidend zu jener Welt hingelangt ■. 
Darin hatte die Frage gelegen: welches soll mein Wollen 
sein? Wohin wird es mich führen? Jetüt ist die Antwort 
darauf gegeben. 

Einen Widerspruch mochte man darin finden, daß das 
eigne Selbst das höchste Selbst sein soll und es dann doch 
heißt „zu diesem Seihst werde ich von hier scheidend hin- 
gelangeu“: was eben noch Wirklichkeit und Gegenwart war, 
entfernt sich in die Zukunft. Die Lösung des Widerspruchs 
— soweit sie möglich ist — kann hier noch nicht versucht 
werden. Sie verlangt zusammenhängende Erwägung darüber, 
wie mau das Verhältnis des absoluten Wesens zu der Welt, 
iu der jenes zur Erscheinung kommt, volles teilt, Einheit 
und Vielheil zu vermitteln versucht hat. Dem, der an unsrer 
Stelle redet, kt wohl kaum zum Bewußtsein gekommen, 
welche ungelösten Rätsel hier übrig blieben. Für ihn „wahr¬ 
lich gibt es keinen Zweifel“: es wurde schon bemerkt, daß 
dieser Schluß auf den Anfang, auf die Verherrlichung des 
Brahman als des Wahren, gegen jeden Zweifel und Fehl¬ 
schlag Schlitzenden zurückzeigt, So lieg! über allem tiefer 
Friede, in dem die Aengste des Suchen» zur Ruhe gekommen 
sind — Gewißheit ewigen Seins. 

Das Absolute und sein Verhältnis zur Welt. 

Das Denken, aus dumpfer Phantastik in langsamem 
Tasten den Ausgang suchend, hatte eine Station seines Weges 
zurllckgelegt. Noch war das Gewirr schattenhafter Ver¬ 
zerrungen, durch das es sich bewegte, nicht geschwunden 
und sollte so bald nicht schwinden. Aber ein Licht war 
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hin eingefallen. Zuerst nur für Augenblicke* Erscheinend 
uqil wieder erlöschend, vielfältig getrübt* Bald bleibender. 
Im Gesichtsfeld war ein Gebilde andern Stils aufge taucht 
ab Indra und Agni oder als die Zaubermächte der Opfer« 
Wissenschaft; die Idee einer all durchdringenden, allbeherr- 
sehenden, aildurdileuchtenden Macht, Eiii Zentrum, in dem 
die unübersehbare Vielheit der Dinge Einheit und Halt fand. 
Eine Stätte, an der die Welt alle ihre Güter dem Ich des 
Denkers überantwortete, ihren Wesenskem als dieses Ich 
enthüllte. Wie seilte Jene Idee jetzt nicht die Gedanken 
übermächtig auf sich ziehen? Es galt sie an sich selbst und 
in ihrer Beziehung zur Erscheinungswelt durchzudenken. 
Die eigene Bedeutung dieser Welt trat dem gegenüber weit 
zurück. Hie war nur noch der Vorhang, hinter dem man 
zu entdecken suchte, was allein des Schaue ns wert war. 

Das Problem, das sich hier stellte, kann nach dem augen¬ 
fälligsten der Gegensätze zwischen Brahman-Ätman und 
Wdt als das Problem des Einen und der Vielheit henannt 
werden x so zwar* daß das Interesse der Betrachter ganz 
vorwiegend auf das Eine gerichtet war. Mit jenem Gegen¬ 
satz hingen dann andre zusammen oder tauchten wenigstens 
am Horizont auf. Solche Gegenüberstellungen entgegen¬ 
gesetzter oder auch in irgendwelcher Korrelat ivität in ein¬ 
ander greifender Kategorienpaare beherrschen ja naturgemäß 
das Denken als Leitmotive häufig auf weiten Strecken seines 
W eges. Sie bieten ihm die Themen T in deren Durcharbeitung 
es fortschreitet, nicht immer ohne aus dem Hinblicken auf 
solche Gegensätzlichkeiten, in denen oft etwas von Feind¬ 
seligkeit enthalten ist, einen Zug des Halten, Intransigenten 
anzune Innen. Für die Denker der Upanisliaden war mit 
jenem Gegensatz von Vielheit und Einheit der von Leiden 
und von Leidüberwindung, Seligkeit verbunden. Von Sterben 
und Unsterblichkeit Dessen was man hatte und dessen 
wonach man verlangte. Es lag nicht fern, daß die Gegen¬ 
überstellung von Vergäöglichein und Unvergänglichem & ich 
zu der von Werden und Sein, vielleicht auch von Schein 
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nntl Wirklich keil fortbildete. Weiter konnte das Kategorien- 
paar Stoff und Form oder wenigstens eine Annäherung 
daran leicht in diese Gedankenginge hineinspieleru Und 
die Auffassung des Allwesens als Ätman mußte dazu an¬ 
regen, mit der GegenUherstdlung von Subjekt und Objekt 
zu arbeiten; die ließ sich weiter als eine Art Antagonismus 
des Schauenden nicht Handelnden, und des Handelnden 
nicht Schauenden ausmalen. Voran aber stand, aus der 
Vorgeschiehle sich am direktesten ergebend, eben das Problem 
des Einen und der Vielheit — das Eine als belebende, licht- 
bringende Kraft im Vielen. Die Erscheinungswett zeigt sich 
als Vielheit. So konnte das Eine nur hinter jener, in jener 
verborgen weileix Es mußte das Umhüllte sein, je «es die 
Hülle. 

In den Schilderungen, welche die Upanishaden von 
diesem Einen geben, begegnet natürlich — wie weiterhin 
anschaulich werden wird — recht Vieles, was nicht aus der 
herrschenden Grundidee hervoigegangen, sondern aus älteren 
Vors teil ungsmassen herübergenommen und wohl oder übel 
den neuen Gedanken eingefügt ist. Von derartigem sehen 
wir für jetzt ab, um allein die Formen ins Auge zu fassen, 
in denen die Idee frei von solchen Störungen zur Erschei¬ 
nung kommt. 

Das Eine, das die Vielheit belebt; die Anblicke, die das 
bietet, bedeuten, wie sich erwarten läßt, zum einen Teil 
vorwiegend dies, daß jenes allem Leben bringt. Zum an¬ 
dern Teil mehr, daß es allem Leben bringt. Womit natür¬ 
lich nur eine ganz unbestimmte Gliederung der tatsächlich 
von beiden Seiten beständig in einander fließenden Vor* 
stell ungsmassen gegeben ist. Doch dürfen wir uns immer¬ 
inn für einige Schritte unsres Weges von dieser Unter¬ 
scheidung leiten lassen, darauf gefaßt, andern Fragestellungen 
zu begegnen, die uns in neue Richtungen lenken. 

Wir verfolgen zunächst das erste der beiden Motive* 

Hier tritt nun wieder eine eigentümliche, doch im 
Grunde sehr begreifliche Doppeltheit der Anschauungsweise 
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auf, ZunHch^t drückte sich die alltlurdid ringende* aller 
Wirkungen mächtige Kraft und Herrlichkeit des Brahman 
in Prädikaten aus, deren Leitmotiv eben das „all" ist. 

So in jenem Hymnus des Safldüya (S. 57), wo das höchste 
W esen „allduftreich 11 heißt, „allsafl reich, alle Weltgegenden 
durch wirkend, dies AI! durchdringend,“ Wenn dann weiter 
folgt „wortlos, achtlos“, so zeigt das schon in eine zweite 
Richtung. Für die erste sei noch folgende Stelle angeführt: 

ahrlich dieses Seihst !sl das Brahman. Aus Erkennen 
besteht es, aus Gedanke besteht es, aus Atem, aus Auge, 
aus Ohr, aus Erde, aus Wasser, aus Wind, aus Äther, aus 
Cdut, aus Nichtglut, aus Begehr, aus Nicht begehr, aus Zorn, 
aus Nichtzorn, aus Recht, aus Xichtrecht; aus allem besteht 
es. 1 - 1 ' Wie hier „Glut und Nichtglut-Zorn und Nichtzom“ 
in das Brahman verlegt werden, liebt man auch anderwärts 
dessen Allfülle und All vermögen durch Gegensatzpaare zu 
charakterisieren: 

-Dieses regt sich. Dies regt sich nicht, 

Dieses ist fern und dies ist nah. 

Drinnen in allem Sein ist es 
Und außerhalb von allem ist's,' 1 

Auf der andern Seite stehen nun aber solchen Aus¬ 
drücken intensivster und extensivster Bejahung nicht weniger 
starke Verneinungen gegenüber: jeder Inhalt, jede Eigen¬ 
schaft, die man dem Brahman zuschreihen möchte, wird ihm 
abgesprochen. Neben das „AU“motiv stellt sich das Motiv 
des -Nicht“, des „L n-“, neben die gleichzeitige Beilegung 
entgegengesetzter Prädikate deren gleichzeitige Verneinung. 

Es mag sein, daß bei dieser Verschiedenheit auch das 
im Spiel ist, daß dort der Gedanke an das im altgestaltigen 
Weltlehen wirkende Brahman, hier der Gedanke an das bei 
sich seiende, in seiner stillen Einsamkeit thronende über¬ 
wiegt. Ich glaube doch nicht, daß jene Erscheinung allein 
hierauf beruht. Es handelt sich wohl nicht nur um ein 
Hinblicken nach zwei verschiedenen Richtungen, sondern 
auch das in einer und derselben Richtung Gesehene ließ 
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eben jene doppelte Auffassung zu. Was Bejahungen mit 
einer gewissen Schlichtheit Aussprachen, konnte man durch 
Verneinungen noch voller, volltönender ausd rucken : daß das 
höchste Wesen unberührt ist von jeglicher Beschränkung 
auf einzelne Formen des Seins und Wirkens, denen andre 
ihm versagt bleibende gegenüber stehen würden. Um alles 
Sein zu beherrschen und in sich zu fassen, durfte das Brah* 
man sich an kein einzelnes Sein binden. Die sich so er¬ 
gebende Neigung zu negativem Ausdruck wurde weiter da* 
durch gesteigert, daß ja schon im Zauberwesen und seiner 
priesterlichen Stilisierung die Überzeugung lebendig war, daß 
Verborgenes wirkungsvoller, vornehmer ist als Offenbares: 
und was verbirgt tiefer als die Verneinung? Hier spielte 
ferner wohl auch die Neigung zum Paradosen mit, die dem 
indischen Geist und dazu Uber die Erde hin allem, was sich 
der Mystik nähert, eigen war und ist. Dann die indische 
Vorliebe dafür, das Geradlinige, grobkörnig Massive abzu¬ 
lehnen, sich 'geschmeidig Ihm zu entziehen. Aus all dem 
ist es begreiflich, daß Ausdrücke, welche die All fülle des 
höchsten Wesens in den Schein der Leerheit kleideten, ge¬ 
rade In Indien besonders gern ergriffen, in kürzester, 
schärfster Form geprägt wurden. Auch solche Verneinungen 
priesen die Hoheit des Brahmas, und an verständnisvoller 
Empfindung für diese Weise der Verherrlichung fehlte es 
nicht. 

ln der Upanishad, die vor allen andern klassisch heißen 
darf, in der des Bphadaranyaka, wiederholt der weise Yäjfia- 
valkya nicht weniger als viermal — zu einem Teil auch ein 
fünftes mal — Worte, die offenbar als vollwichtigster Aus¬ 
druck eines tiefsten Geheimnisses angesehen wurden 1 *. 
„Er ist der Ätman, der da heißt: Nein, nein! Er ist ungreif¬ 
bar, denn er läßt sich nicht greifen, unzerstörbar, denn er 
läßt sieh nicht zerstören, unhaftend, denn er haftet nicht, 
ungebunden; er wankt nicht, er leidet keinen Schaden. 1 * 
Die auf den Eingangssatz folgenden Verneinungen zwar 
schließen nur Schwächen vom Wesen des Ätman aus. Aber 
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die ersten Worte selbst verneinen jegliche Bestimmtheit 
Überhaupt. „Denn es gibt über dem .So ist es nicht' nichts 
andres Höheres u , erklärt die Upanishad. Kann man kühner, 
größer von dem Weg reden, den liier der Gedanke wagt, 
ins Unbetretenei nicht zu Betretende? Es ist die Sprache 
auch der christlichen Mystik auf ihrer höchsten Höhe. Der 
„Atmen, der da heißt Nein, Kein!- — er ist der Gott, von 
dem Scotus Eriugena sagt: „Deus propter excellentiam non 
immerito Nihil vocalur“, und Angelus Silesius: „Gott ist 
ein lauter Nichts“". Oder wird man einen leisesten Unter* 
schied hier doch noch fühlen? Der alles Inhalts entleerten 
Verneinung haftet schließlich immer noch eine allerletzte, 
nicht zu tilgende Spur davon an, welches Inhalts, welcher 
Bejahungen sie entleert ist: hier derer der westlichen Vor¬ 
stellung» weit, dort des Weltbildes der vedischen Liturgen 
und Opferet. Ein Geschöpf indischen Denkens zu sein 
hat auch das Brahman in aller Erliabenheit seines ,.Nein, 
Nein“ nicht aufgehört, konnte es nicht aufhören ,. . An einer 
andern Stelle" legt die TJpanishad Yäjflavalkya die Worte 
in den Mund: „Es ist das, o Gargi, was die Brahmanen das 
Unvergängliche nennen, Es ist nicht grob und nicht fein, 
nicht kui'z und nicht lang, ohne Blut und ohne Fett, ohne 
Schatten und ohne Dunkel, ohne Wind und ohne Äther, 
ohne Haften, ohne Geschmack und ohne Geruch, ohne Auge 
und ohne Ohr, ohne Rede und ohne Denken, ohne Glut, 
ohne Atem, ohne Mund, ohne Maß, ohne Innen und ohne 
Außen — 

Nichts gibt's, das von ihm wird verzehrt, 

Und Niemand ist, der es verzehrt.“ 

Ein Vers spricht vom Br ahm an: 

„Verschieden vom Entstehn, sagt man, 

Verschieden iat’s vom Niehl ent stehn ‘): 

Also vernommen haben wir'» 

Von Weisen, die es uns erklärt. ü — 


i) Etwas iiudt-rs dum der nächste Vera. Er verbeißt Sieg aber den 
Tod dem, der „Eaistehnng and Vergehen kennt, beides zusammen." Da 
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Wenn sich nun so, sei es in der Häufung aller Attn- 
butiönen, sei es in der Ablehnung jeder einzelnen, die ALL 
heit des Brahman ausdrückt, seine Fähigkeit allem Daseienden 
jegliche Gestalt zu verleihen: wird sieh diese Allseitigkeit, 
oder wenn man will diese Kemseitigkeü, auch da Festhallen 
lassen, wo der Nachdruck darauf fallt, daß das, was das 
Brahman den Dingen spendet, eben Licht t Leben, Bewegung 
ist — wo es sieh also darum handelt, ihm eine bestimmte 
Weise des Wirkens, unter wenigstens stillschweigender Ver¬ 
neinung der entgegengesetzten, zuzusehreiben? 

Auf die&e Frage wird später zu rück zu kommen sein, 
wenn wir you dem, was die Upanlshaden über das Ver¬ 
hältnis des Brahman rar Welt lehren, weitere Anschauung 
gewonnen haben. — 

Die auf dies Verhältnia bezüglichen Gedankeiigänge 
nun lassen beständig — um an die oben (S* Gl) angedeutete 
Gliederung zurückzuerinnern — neben der all belebenden 
Wesenheit des Brahman zugleich die allbelebende in die 
Erscheinung treten. 

Ich hebe zunächst eine Stelle hervor, die in ruhig gleich¬ 
mütiger Sprache ohne poetischen Schmuck und ohne Ak¬ 
zente innerer Beteiligung vom Verhältnis des Brahman zur 
Welt redet. Offenbar gehört der Text den älteren Phasen 
der uns beschäftigenden Spekulationen an* Er steht in einem 
Brlhm&Q& ti r und auch sein Anschluß an die Vorstellungen 
des Götterglftubens und Opferwesens — durch Weglassung 
dieser Elemente würden wir den echten Charakter der 
Stelle fälschen — vereinigt sich gut mit der Annahme alter 
Herkunft. 


lat au Stelle des ^Niebtentsiebens 14 das ^Vergeben“ getreten, an Stelle 
der doppelten Vernemnnp doppelt« Bejahung- Ist der Gedanke der, daß 
in das all umfassende Brahman hier auch das Vergehen fliegt wird? 
In deT Tat scheint du „beides zusammen“ darauf binzudeuten, daü auch 
der vorangehende Vera die Aussage des Entstehens oder des Nlehteotstehm 
deshalb für nnznlinglieh erklärt, weü das Brahman beides gleichermaßen ‘ 
umfaßt und eben darin sieb als über beides erhaben erweist, 
üldftnb«rg: üpui Ei hadern 0 
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B Br ahm an wahrlich war dies (All) im Anfang. Das 
erschuf die Götter. Als es die Götter erschaffen, ließ es 
sie diese Welten besteigen: Agni (das Feuer) diese Welt, 
Vsyu (den Windgott) die Luft, Sllrya (den Sonnengott) aber 
den Himmel, Und die Gottheiten, die höher sind als diese, 
ließ es die Welten besteigen, die höher als diese sind. .. 
Das Brahman selbst aber ging zur jenseitigen Sphäre. Zur 
jenseitigen Sphäre gegangen, dachte es: wie kann ich wohl 
zurück und in diese Welten hinabgelangen? Da gelangte 
es durch zweierlei zurück und in sie hinab, durch Gestalt 
und durch Kamen. Wovon nur immer es einen Kamen 
gibt: das ist Name. Und weiter, wovon es keinen Namen 
gibt, was man an seiner Gestalt erkennt (und spricht) ,diese 
Gestalt ist es 1 : das ist Gestalt. So weit wahrlich reicht dies 
(All), wie GesIalt und Name. Dies sind die beiden großen 
Riesenwesen des Brahman, Wer diese beiden großen Riesen¬ 
wesen des Brahman kennt, wird selbst ein großes Riesen¬ 
wesen. Dies sind die beiden großen Wunderwesen des 
Brahman. Wer diese beiden gießen Wunderwesen des 
Brahman kennt, wird selbst ein großes Wunderwesen. Von 
jenen beiden ist eins das höhere, die Gestalt, Denn auch 
was Name ist, ist Gestalt. Wer das höhere von diesen beiden 
kennt, wird höher als jener, über dem er höher zu sein 
wünscht. Wahrlich sterblich waren die Götter im Anfang, 
und erst als sie es durch das Brahman erlangt hatten, waren 
sie unsterblich. Wenn er (der Opferpriester) dem Geist das 
Sprengopfer bringt l ) — Geist wahrlich ist die Gestalt, denn 
durch den Geist weiß man: ,diese Gestalt ist es* —, so er¬ 
langt er dadurch die Gestalt. Und wenn er der Rede das 
Öprengopfer bringt — Rede wahrlich ist der Name, denn 
durch die Rede nennt man den Kamen —, so erlangt er 
dadurch den Kamen. Wahrlieh so weit reicht dies All, wie 
Gestalt und Name. Das alles erlangt er. Wahrlich Allheit 


>) Yofi den zwei dsa Opfer einleitenden SprsngöpUnpenden ist die 
eine dem Geist (jeweiht, die andre der Bede. 
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ist das Unvergängliche. So wird ihm dadurch unvergäng¬ 
liches gutes Werk, unvergängliche Welt zuteil,’ 

Die Stell© zeigt das absolut© Wesen einerseits für sieh 
allein; zuerst vor der Weltsdiüjifung, und nach dieser wieder 
sich in seine T 1 jenseitigeSphäre" zurückziehend. Auf der andern 
Seite wird berichtet, wie es die natürliche Welt schafft und 
mit seinen Kräften in sie eingeht. 

Damit ist eine gewisse Gliederung der Gedankenfaden 
angedeutet. 

Unsere Darstellung unterliegt ja unvermeidlich auf 
Schritt und Tritt dam Zwangt ungeordnete, lialbgeordnete 
Verstellungen der Alten in selhstgewählte Ordnung zu fügen 
— ich spreche von Ordnen* nicht von Systematisieren — ^ 
womit in der Tat etwas Fremdes in das Gegebene hinein- 
getragen wird. Ein Hineiniragen liegt im Grunde auch 
schon da vor, wo ein in den Texten gelegentlich auf tauchen¬ 
des, dann aber wieder vergessenes Qrdnungsprinzip von 
um festgeh alten und behandelt wird, als wäre es den Alten 
durchweg gegenwärtig gewesen. Solcher nun einmal unent¬ 
rinnbarer Gefahren mir wohl bewußt glaube ich doch mich 
der alten VorstellxmgsweU &o eng wie eben möglich anzu- 
schließen* wenn ich im folgenden, ähnlich wie es in der 
eben mitgeteilten Stelle geschieht, das Wirken des Brnhrmtn- 
Ätrnan in den Dingen und sein ßeisichseln von einander 
sondere. Und zwar scheint es angemessen, wie es auch 
der bisher befolgten Richtung unsrer Erörterung sich leichter 
einftigt, zuvörderst allein heim ersteren dieser Gedanken¬ 
kreise zu bleiben und den zweiten künftiger Betrachtung 
voreubehalten» Zunächst trat doch wohl den alten Denkern 
das absolute Wesen vor allem in seinen Beziehungen zur 
Vielheit« well vor Augen. An diese Erkenntnisse erst werden 
sich dann — soweit hier die natürlich nur ganz unbestimmte 
Unterscheidung eines Pr ins und Posterius statthaft ist — 
die Gedanken über die Einsamkeit des Absoluten in seinem 
jenseitigen Beisichsein geschlossen haben. 

Auf die Welt der Vielheit bezieht der Text* mH dem 

5 * 
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wir uns beschäftigen, das absolute Wesen sowohl als ihren 
Schöpfer wie als in sie eingehend, sie gestaltend. Auch 
hier steht das eine neben dein andern schwerlich in ganz 
gleichem Range. Die Entstehung und der Gesamteindruck 
dieser Gedankenmassen läßt wohl als die zunächst hervor¬ 
tretende Rolle des höchsten Wesens die erscheinen, daß es 
in den Dingen formend, belebend, lenkend weilt. Die ferne 
Vergangenheit der Weltschöpfung steht in zweiter Linie. 

Das Brahman ist in die Dinge eingegangen mit seinen 
T beiden großen Riesenwesen“, Gestalt und Namen. Man 
hat hier einen Anklang an die beiden Attribute von Spinoza'* 
Gott gefunden, Extensio und Cogitatio. Ich meine mit Un¬ 
recht, Ein durchaus anderer und in anderm Stil geform¬ 
ter Gedanke liegt vor. „Kamen und Gestalt“ — regelmäßig 
in dieser Reihenfolge — bilden ein stehendes Paar; so er¬ 
scheinen sie schon in der ältesten Literatur* 4 . Kein Zweifel, 
daß hier dieselbe primitive Vorstellung damit verbunden ist 
wie 5m höchsten Altertum. Gleich der Gestalt eines Dinges 
ist auch sein Käme ein reales, höchst bedeutsames Element 
seines Wesens. Ala solches bewährt er sich beständig in 
der Verwendung, die er im Zauber findet. Ähnlich wie es 
im israelitischen Schöpfungsbericht nicht genug ist, daß die 
Dinge erschaffen werden, sondern sie auch ihren Namen 
bekommen müssen, geht darum an unsrer Stelle der Schöpfer 
in die Welten ein dem Ungestalteten, Unbenannten neben 
der Gestalt auch den Kamen bringend. Im Ganzen ist 
deutlich, daß man hier mit Kategorien zu arbeiten versucht, 
die wir unsrerseits als Stoff uud Form benennen würden. 
Zu der durch die Konsequenz verlangten Vorstellung freilich 
einer ungefonuten Materie, die dann von der formenden 
Tätigkeit des Schöpfers erfaßt würde, ist man nicht voll¬ 
ständig durdigedningen: sind doch schon, ehe das Brahman 
Kamen und Form bringt, die Welten und die über sie 
herrschenden Götter in ihrer Besonderheit da, einen Zug 
des Geformtseins an sich tragend. Und auch sonst bleibt 
die ganz im Stil des alten Zaubepglaubens gehaltene Vor- 
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Stellung, wie hier das Brahman mit seinen zwei „Riesen- 
wesen“, seinen zwei „Wunderwesen“ leibhaftig in die Welten 
hineinfährt, von abgeklärterer Handhabung der Kategorien 
von Stoff und Form weit entfernt. 

Das in uneenu Text dargestellte formende Eingehen 
der schöpferischen Macht ,tn das Erschaffene nun wird in 
ganz ähnlicher}Weise üfter besprochen. Es ist klar, daß es 
sich hier um eine von diesen Denkern konsequent festge¬ 
haltene, im Vordergrund ihres Weltbildes stehende Vor¬ 
stellung handelt. So lesen wir, um unter den Parallebtellen 
nur eine hervorzuheben, daß der weise Svetaketu seinen 
Soho folgendermaßen belehrt**: 

„Seiend nur, mein Teurer, war dies (All) im Anfang, 
eine» nur, ohne ein Zweites. Zwar sagen Einige: ,Nichl- 
seieml nur war dies (AH) im Anfang, eines nur, ohne ein 
Zweites:' aus diesem Nichtseienden werde das Seiende ge¬ 
boren. Wie aber, mein Teurer, könnte es also sein? so 
sprach er; wie könnte aus dem Nichtseienden das Seiende 
geboren werden? Seiend vielmehr nur, mein Teurer, war 
dies (All) im Anfang, eines nur, ohne ein Zweites. Das 
dachte: Ich will viele« sein; ich will mich fortpflanzen. Da 
schuf es die Glut”. Die Glut dachte: Ich will vieles sein; 
ich will mich forlpflanzen. Da schuf sie die Wasser. Des¬ 
halb wo immer der Mensch Hitze empfindet oder schwitzt, 
da werden aus der Glut Wasser {von Schweiß oder Tränen) 
geboren. Die Wasser (lachten: Wir wollen vieles sein: wir 
wollen [uns fortpftanzen. Da schufen sie die Nahrung* 7 . 
Deshalb wo immer es regnet, da entsteht reichlichste Nahrung; 
da wird aus den Wassern Genuß der Nahrung geboren . 
Jene Gottheit (das Seiende) nun dachte: Wohlan ich will 
in diese drei Gottheiten (Glut, Wasser, Nahrung) mit diesem 
lebenden Selbst (Atnrnn) eingeben und Namen und Gestalt 
aus einander legen. Und jede von ihnen will ich dreifach 
machen. Da ging jene Gottheit in diese drei Gottheiten 
mi t diesem lebenden Selbst ein und legte Namen und Ge¬ 
stalt aus einander. Und jede von Dinen machte sie dreifach. 
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Wie nun. mein Teurer, jede dieser drei Gottheiten dreifach 
wird, das vernimm von mir,“ Es folgt eine Darlegung — der 
Text ist hier von Vorwirrung nicht frei — wie in Feuer, 
Sonne, Mund, Blitz jedesmal eine rote, eine weiße, 
eine schwaize „Gestalt“ enthalten ist: das sind die „Ge¬ 
stalten 1 * der Glut bez. der Wasser, der Nahrung'), „So ist 
des heueia ieuersein (d ann ebenso; der Sonne Sonnesein 
usw.) verschwunden; es haftet allein am Wort", ist eine Um¬ 
wandlung, eine Benennung; die drei Gestalten allein, die 
sind das Wahre. Das haben die Alten erkannt, die großen 
Herren, die Hochgelehrten, die da sagten: Jetzund kann 
Niemand uns etwas mitteilen, das uns ein UngehUrtes, Un- 
gedachtes, Unverstandenes wäre, Denn von diesen Wesen¬ 
heiten her erkannten sie es. Was wie etwas Rotes war, 
das erkannten sie als Gestalt der Glut. Was wie etwas 
Weißes war, das erkannten sie als Gestalt der Wasser, 
Was wie etwas Schwarzes war, das erkannten sie als Ge¬ 
stalt der Nahrung. \\ as wie etwas Unbestimmtes wer, 
das erkannten sie als Zusammensetzung eben jener Gott¬ 
heiten V* 

Auch in diesem etwas weiter ausgeführten Weltbilde 
bringt, wie man sieht, das Urwesen — hier „das Seiende“ 
genannt — in der von ihm geschaffenen Welt Bestimmtheit 
nach „Namen und Gestalt“ hervor, indem es in die Welt 


") Es ist klar, da Lj das Dicht der r&riiDgelienden Ankündigung ent* 
spricht, lmü h der vielmehr Ton Je dreifacher Ausgrataltang vm Glnt r 
Wasaer, Nahn3H£ die Redo sein malte. MCglEch, daß eine Ältere Vorlage 
hier terwint wfcskrpgebeii ist. l>oclfe wenn ein Eed&ttor EonfueJoa an- 
gerichtet haben wdl, kanu das natürlich ebenso gut dem Verfasser selbst 
I.egegnet. sein. Deuasen'a (Sechzig tlpanishads 165) auf indische? exege* 
tischet Tradition beruhender Vergeh die Schwierigkeit fürtztrerklären 
überzeugt nicht; die Vergleiches ton Ch. Lp, VI, 4,7; 5 scheint mir ihn 
za widerlegen, 

*' Ad das hier Wiedergegebene achlieht sich noch eint Auseinander- 
st-tzuiig darüber, wie die drei „Gottheiten“ in den Menschen gelangend 
airh jede dreifach zerlegen So wird ron der Nahrang das Gröbste tu 
Kot p das Mittlere zu Fleisch. das Feinste m Geist, usw, 
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eingeht „mit diesem labenden Atmen“ Und auch hier, ganz 
wie au der vorher besprochenen Stelle, ist die Konsequenz 
nicht gezogen, daß jene Welt zuvor absolut gestaltlos ge¬ 
wesen sein mußte. Schon von Anfang an ist sie nach den 
Grundelementen von Glut, Wasser, Nahrung, oder von Rot, 
Weiß, Schwarz gegliedert: drei Elemente oder Konstituenten, 
die wir später in wichtigen Gedankeugängen der Folgezeit 
wiederfLuden werden. 

Die entscheidende Grund Vorstellung nun, daß das Gött¬ 
liche durch alte Weltweiten allen Wesen in ne wohnt, wird 
in den Upanishaden zu zahllosen Malen in immer neuen 
Wendungen nachdrücklich?! ausgesprochen. „Der in der 
Erde weilend von der Eide verschieden ist, den die Erde 
nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die Erde innen 
lenkt: das ist dein Selbst, der innere Lenker, der unsterb¬ 
liche * -— worauf das von der Erde Gesagte vom Wasser, 
dem Feuer und allen Elementen wiederholt wird, von Himmel 
und Weltgegenden; eine andre Redaktion vergißt nicht, auch 
alle Veden und alle Opfer zu nennen. Weiter dann über¬ 
haupt von .allen Wesen“, von den menschlichen Kräften 
und Sinnen, Atem, Auge, Geist. Hier zeigen sich nun frei¬ 
lich Abstufungen, Der Mensch, wird einmal gesagt, ist das 
brahmanhafteste Wesen. Kräuter und Bäume, liest man an 
einer andern Stelle, enthalten nur Saft- In den Tieren tritt 
Bewußtsein dazu, das sich doch allein auf Hunger und Durst 
richtet. Im Menschen aber ist der Ätman am sichtbarsten: 
er sieht über das Heute hinüber auf das Morgen; mit seinem 
sterblichen Wesen trachtet er nach Unsterblichkeit. So ist 
der menschliche Ätman vor allem andern der Ätraan: diesen 
zentralen Gedanken, der die Spekulation der Upanishaden 
mit Leben durehst Kirnt, können wir für jetzt nur berühren 1 ). 

Angelegentlich beschäftigen sich die Texte mit der Frage, 
wie in räumlicher Hinsicht das Darin ne »sein des Ätman in 
den Wesen vorzustellen ist. Hier zeigt sich eine Doppelt- 


') Siehe unton den Abschnitt .Die Ertdenng“. 
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beit der Auffassung, ähnlich der oben (S, 62) besprochenen 
zweiseitigen Beschreibung des Ätman bald durch positive, 
bald durch negative Bestimmungen. Man konnte es seiner 
Herrlichkeit angemessen finden, ihn als allgegenwärtig vor- 
z us leiten, alle Fernen um spannend, jedes Wesen in seiner 
vollen Ausdehnung durchdringend. Es konnte andrerseits 
die Verneinung noch erhabener scheinen als solche Be¬ 
jahung. im kleinsten Raum wohnend und doch von da aus 
alle VV eiten beherrschend mußte das ewige Wesen seinen 
höchsten Triumph feiern. Hier tritt die eine, dort die andre 
Anschauung hervor. Oder man läßt auch geflissentlich beide 
zugleich zu Worte kommen. Beide sind wahr, und eben 
in ihrem Widerspruch offenbart sieh die ganze Fülle des 
höchsten Wesens. „Er ist hier eingegangen“, heißt es vom 
Atman,’" „bis zu den Xagelspitzen, wie ein Sdiermesser 
in seinem Behälter ruht oder ein Skorpion (?) in seinem 
Nest. 1 * Der Atman weilt in den Dingen wie das Salz, das 
im Wasser aufgelöst ist: man kann es nicht herauaboleu, 
aber überall wo man vom Wasser kostet, ist es salzig. Vom 
Baum ist die Rede: wo man den anschneidet, trieft er, denn 
er lebt. Welchen Tei!_ von ihm das Leben verläßt, der ver¬ 
dorrt. «Vomlebenden Atman durchdrungen,strotzend, freudig 
steht er da.“ Aber wiederum, im selben Abschnitt diclit 
daneben: in der Fracht des Bauines sind ganz kleine Kerne; 
spaltet mau sie. sieht mau gar nichts. „Aus dieser Feinheit 
mein Teurer, besteht der Xvagrodhabaum, der so groß da- 
steht.“ Und mit deutlichster Hervorhebung des gewollten 
Widerspruchs eine andre Stelle: sie darf hier angeführt 
werden, obwohl sie mehr von der Größe des Ätman au sich 
als von der \\ eise seines Darin nense ins in den Dingen 
spricht: „Dies ist mein Atman im Herzen darinnen, kleiner 
als ein Korn Reis oder Gerste oder Senf oder Hirse oder 
als ein Hirsekern. Dies ist mern Atman im Heizen darinnen, 
größer als die Erde, größer als die Luft, größer als der 
Himmel, größer als diese Welten. - 

Man könnte geneigt sein, dieses Vereinigen der Gegen- 
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Sätze des räumlich Größten und Kleinsten als Suchen nach 
einem Ausdruck für raumloses Sein aufzufassen. Wofür sich 
eine Bestätigung in Äußerungen finden ließe wie dieser: 
„Von Unreinheit frei a jenseits des Äthers, der ungeborae 
Ätman, groß, beständig“ — „Äther" (ükäsa) ist ja in ge¬ 
wissem Sinn ein Ausdruck für den Raum, der als erfüllt 
von dieser feinsten Substanz gedacht wird. Es ist doch 
wichtig, die in der Tat vorhandene tiefe und grundsätzliche 
Verschiedenheit aller dieser Vorstellungen von dem, was 
wir Raumlosigkeit nennen, zu beachten. Für die Denker 
der Upanishaden handelt es sich keineswegs uni ein etwa 
in der Natur des Ätnmn liegendes Unerfaßbarsein für die 
Anschauungsfonn des Raumes, um ein Sein in einer andern 
Welt als der räumlichen. Daß mau sich in diesem Sinn 
vom Gebundensein an die Raumansehauung zu beb eien ge¬ 
wußt hätte, ist Für eine so alte Stufe lies Denkens kaum 
glaublich. Sondern was jene Denker meinten, war ein durch¬ 
aus innerhalb der ihnen selbstverständlichen räumlichen Da- 
seinsform verbleibendes souveränes Erhabensein des Atmen 
über alle Gefangenschaft in deo Fesseln eines Hier oder 
Dort, der Größe oder der Kleinheit 1 ). Man möchte einen 
Anklang an Vorstellungen finden, die in der Tat jenem Zeit¬ 
alter nah genug lagen, vom Spiel übernatürlicher Zauber¬ 
kräfte mit dem Raum. Der Ätman hat etwas von dem 
Yogin, der sich unendlich klein und unendlich groß machen 
kann. Und das Wohnen des höchsten Wesens „jenseits des 
äi -Mm* bedeutet auch gewiß kein Losgelöst sein von allem 
räumlichen Dasein, sondern nur ein wunderbares Hinaus- 
reichen so zu sagen in einen Raum jenseits des Raumes, in 
Sphären unerreichbar fUr die Bewegung, die den uns um¬ 
gebenden Raum füllt*)* 

l ) Weiter, &[& hier ausgesprochen;, geht auch die Behandlung der 
Eaaiolrigt offenbar nicht, die mb in den Änfieningeo über den Tod des 
Erlösten, ium Erahnen Eingehenden findet is. unten den Abschnitt 5 Bie 
Erlösung *). 

a ) Das hier Gesagte nähert sich den Aualähni lagen Denisen’E, Aüg, 
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Doch wir sind von der Betrachtung, wie der Atinan den 
Dingen in ne wohnt, in andre Gedankengänge hitiüberge- 
glitten. Derartiges scheint kaum vermeidlich. Wir wollen 
ja, wie immer wieder betont werden muß, die alten Vor¬ 
st ellungsniassen nicht in ein ihnen fremdes System zwängen. 
Ihren Verkettungen suchen wir zu folgen, wie die Texte 
uns dazu einladen, deren Verwirrung ordnend, zu deu in 
ihnen angefangenen Linien in ihnen selbst Fortgang und 
Ende suchend. 

\\ r ir kehren zum W irken des höchsten Wesens in deu 
Dingen zurück. 

Mit seiner Eigenschaft, im kleinsten Kaum weilend 
größte Wirkungen zu entfalten, gehören andre ähnliche 
Züge zusammen. Es ist da» Subtilste, Ungreif barste, Wie 
es unsichtbar im Innern des leer scheinenden Fruchtkerns 
den ganzen Baum wachsen macht, so ist es auch das Un¬ 
sichtbare, das man im Körper als Wärme spürt, Es ist das, 
was man bet zugehaltenem Ohr als Sausen hört. Es ist 
die geheimnisvolle Kraft, die bewirkt, daß beim Gottesurteil 
der Unschuldige am glühenden Beil sich nicht verbrennt. 

In solch unfaßbarer Feinheit in der Tiefe verborgen 
gibt das Brahman den Wesen nicht allein, wie gezeigt 
wurde, Kamen und Gestalt. Es bewegt sie, regiert sie — 
mehr in ruhevollem Gleichmaß, als im Sturm und Drang 
«wechselnden Webens, glühenden Lebens“, Es ist der 
„innere Lenker-, der in der Erde und allen Elementen da¬ 
rinnen ist, dessen Leib alles jenes ist, Yäjflavalkya spricht 

Gescb. der Philos. 1, 2, 137 I p von denen es sieh dach wiederum in der 
Überzeugung unterscheidet, d aÜ die Gedanken der Üpanisliadeii statt an 
die Kritik der reinen Vernunft vielmehr an primitive Auffassungen anzu- 
Ecblitfben sind, — Eine Bestätigung meines Versuches, für die Vorstellung 
vom Sein # jenseits des Aktiva 4 eine gewisse Anschaulichkeit zu gewinnen, 
finde ich in dem, was eine jüngere QpanisLikd «Maitf. Up. VT+ 15) Uber 
die .nicbfteilbira Nichtzeit M sagt i Wortspiel: ftkalak p niehtuälhÄr\ 
ukstah „THchtoafi 4 ), die der mit Erschaffung der Sonne anfang^üden B teil- 
baren“^ nach Jahren gegliederten Zeit vorangebt. Im strengsten Sinn 
zeitica ist diese „Süchtieit* nicht; sie geht der Zeit zeitlich voran. 
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zu Gärgl Jl ; ^AuF dieses Unvergänglicheti Geheifl wahrlich, 
o Gärgl, stehen Sonne und Mond hü, ein jedes an seiner 
Statt. Auf dieses Unvergänglichen Geheifl wahrlieh, o Gärgi, 
stehen Himmel und Erde fest, ein jedes an seiner Statt. 
Auf dieses Unvergänglichen Geheiß wahllieh, o Gfirgi, stehen 
Augenblicke t Stunden, Tage, Nächte, Halbmonftte, Monate 
Jahreszeiten x Jahre fest, ein jedes an seiner Statt Auf 
dieses Unvergänglichen Geheiß wahrlich, o G&rgr, strömen 
die einen Flüsse gen Osten von den weißen Bergen, die 
andern gen Westen und nach jeglicher Himmelsgegend. 
Auf dieses Unvergänglichen Geheiß wahrlich, o Gtigi, preisen 
die Menschen den Geher* die Götter den Opferer, nehmen 
die Väter beim Löffel 1 ) Platz. 4 " 

„Aus Furcht vor ihm die Winde welrn, 

Aus Furcht vor ihm die Soun 1 aufgeht; 

Aus Furcht läuft seinen Weg Agni 

Und Indra und der Fünfte: Tod«* 5 

Wenn er nicht will, kann das Feuer dem Strohhalm nicht 
verzehren, der Wind ihn nicht wegwehem Er ist dar Vater, 
der in jedem Mutterleib, in jedem Sohn, der erzeugt wird, 
selbst zu eines Vaters Sohn wird* Er haucht ein im Ein¬ 
bruch, haucht aus im Amh&uch* Wenn das Auge, das Ohr 
sich auf die Dinge richtet, so wirkt er als der Geist (wörtlich: 
der Mamiii in Auge und Ohr; jene „dienen nur zum Sahen, 
zum Hörend „Er läßt rechte Tat den tun, welchen er aus 
diesen Weiten emporfllhren will. Und Unrechte Tat läßt er 
den tun, welchen er in den Abgrund führen will.- Er bringt 
den Wesen Wonne als aller Wonne Heimat: „von einem 
Teilchen dieser Wonne leben die andern Wesen* u Der Gatte 
ißt der Gattin* die Gattin dem Gatten lieb nicht um seiner 
selbst, um ihrer selbst willen* sondern um dessen willen, 
der — in unsrer Sprache ausgedrückt - dar Ursprung aller 
Werte ist: derÄtman. In dunkel tiefsinniger Sprache sagt 

J ) Die Väter sind die Seelen der Verstorbenen, Der ßÄffel muß als 
bei der Tcteoftpeudc gebraucht verelenden werden, Ieu leigenden Vers: 
Agni der Feuergott, Indra der GewfttergotL 
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eine Dicht ung B \ welche vom Atem (präna) die sonst dem 
Brahman-Atman zukommenden Ausdrücke braucht — es ist 
wohl gemeint, daß das höchste Wesen nur mit einem Teil 
seiner selbst die Welt belebt 1 ), während der andre Teil für 
sich verharrt —: 

*sDen einen Fuß zieht nicht heraus der Schwan aufsteigend 
aus der Flut, 

Züg er heraus den Fuß, wahrlich es gäb kein Heut* kein 
Morgen mehr. 

Keine Nacht und kein Tag wäre; nicht schiene mehr das 
Morgenrot" 1 — 

ein Vers, der an jenes Wort des christlichen Mystikers er¬ 
innerte «WäreGott nicht in allen Bangei^ so hätte die Natur 
weder Wirksamkeit noch Begehr,“ 

Zuweilen meint man bei diesem belebenden und be¬ 
herrschenden Darmsein des höchsten Wesens die Erinne¬ 
rung an die in die Dinge hineinfehrende und sie regierende 
Zauberkraft des Brahman im älteren Sinn dieses Worts 
durehschiinmcm su sehen. Vor allem aber, wie das in den 
eben beigebrachten Äußerungen mehrfach hervortritt und 
sich aus den Texten noch reichlicher belegen ließe s bt es 
das durch die Vorstellung des Almau ja mit Selbstverständ¬ 
lichkeit angezeigte Verhältnis von Körper und Seele, das 
hier die Phantasie anregt Die Frage drängt sich auf, ob 
man den Bewegungen» welche diese Seele dem von ihr be¬ 
wohnten Kiesenleib der Welt mitteilt, Rhythmus und Ein¬ 
heit, Plan und Ziel zugesehrieben hat. Weshalb befiehlt 
das [ewige Wesen, daß die einen Flüsse gen Osten, die 
andern gen Werten strömen? Daß Tag und Nacht wechseln 
und die -Morgenröten aufleuchten? Wozu sieht das Göttliche 
im irdischen Auge r hört es im irdischen Ohr, lebt es im 
irdischen Leben? Wir werden weiterhin der nächst ver¬ 
wandten Frage begegnen: wozu hat jenes Wesen die Welt 

*) Sa wird gleich im Folgenden Vera gesagt, diü es mit seiner 
eineo Hälft* die ganze Welt heirörgebracbt hat. Ich verweise weiter 
suf dtü Abschnitt Unten: Das Absolute in sich- 
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geschaffen? — worauf ärmliche und bedeutungslose Ant¬ 
worten gegeben werden. Hier fänden wir überhaupt keine 
Antwort. Das vom Ätman gelenkte Welt treiben wird als 
Tatsache hingenommen* Daß ein Weltzweck dadurch 
verwirklicht werde: dieser Gedanke trägt einen so ent¬ 
schiedenen Zug geschichtlicher Betrachtung in sich* daß 
man ihn hier anzutreffen nicht erwarten wird, — 

Blicken wir zu rück + su hat sich auf die Frage nach 
den Rest imm un g en t die dem all belebenden Wesen daraus 
zufließen + daß es alles belebt» die Antwort herausgesteLlt: 
es ist beseelende Kraft; es ist Licht, Erkennen» Wonne* 
Die AUaeitigkeit seines Wesens zeigt sich also doch in ge¬ 
wisser Weise determiniert- Dies Licht ist nicht ebensowohl 
auch Finsternis» diese Wonne nicht Schmerz. Wie man 
die Frage nach dem Ursprung von Schmerz und Leiden 
behandelt hat, muß später besprochen werden. Für jetzt 
ist dies festzustellen, daß sich das höchste Wesen zu jenen 
Gegensätzen nicht neutral verhält. Es steht auf der posi¬ 
tiven Seite 1 ). — 

Dem Lichtj welches der Ätman ist, gehört eine nur 
ihm eigene Hoheit: hierfür haben die Upanishaden manches 
tiefe Wort gefunden. Oft brauchen sie Ausdrücke wie 
diesen: 

-Ihm hukTgen als der Lichter Licht die Götter, als 

Unsterblichkeit.* 

ln der Welt also gibt es Licht: der Ätman ist das Licht 
der Lichter. Ganz ähnlich, mit der gleichen Redefigur, eine 
zweimal wiederholte Stelle: ^Seine Verehrung*form (s. oben 
S* 37) heißt: Das Wahre des Wahren. Die Atomkräfte 
wahrlich sind das Wahre* Deren Wahres isl er.* Ebenso 
wird gesagt, daß das Brahman von dem gekannt wird, 

<) Pto dir! man offenbar aJf der Ge&aint&nech&uung der L p panifibaden 
entsprechend hinatellen. Aber daneben ist aUerdlfiftft auch wiederum die 
FeraliRltnng solcher Be&cbrftnkm?£. dEe Wabnmg des Gleichgewichts tob 
Positivem und Negativem zu bemerken. Man vergleiche Bfhad Ar Up, 
IV, 4,5 (eben S. 62]. 
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-Der Atems Atem und des Auges Auge. 

Des Ohres Ohr. des Geistes Geist verstehet.* 

Die Sammlung solcher Ausdrücke, die gewissermaßen 
durch eine Potenzierung das Brahma« zu einer zweiten, 
höchsten Stufe von Realität und Kraft erheben, könnte 
noch vermehrt werden. Mir scheint hier etwas gemeint zu 
sein, das — unbeschadet aller Verschiedenheit, die Niemand 
übersehen wird, — der Auffassung verwandt ist, welche der 
platonischen Ideenlehre zu Grunde liegt. Wie nach Platon 
das irdische, vergängliche Schöne dadurch schön ist, daß 
es an der ewigen Idee der Schönheit eben freilich durch 
fremde Beimischung beeinträchtigten Anteil hat, so ist 
hieuieden das Licht, das Wahre der Ausfluß eines Seins, 
das allein im höchsten Sinn Licht und Wahres ist: zu ihm 
muß man aufsteigen, will man Licht und Wahrheit in ab¬ 
soluter Vollendung schauen. 

Damit haben wir freilich sehon von dem in der Welt 
erscheinenden Brahman in eine Sphäre hin übergegriffen, in 
welche dessen Betrachtung selbstverständlich fortwährend 
hin weist: zum Brahman in seinem Beisiehsein, Hiervon 
weiter zu sprechen ist dies noch nicht der Ort. — 

Mehrere der Stellen, mit denen wir uns beschäftigt 
haben (fä, 66. 69), zeigten den göttlichen Beseeler der 
Welt zugleich als Wdt schöpf er, Ihm stehl als durch 
seine Schöpferkraft gestaltet nicht etwa ein von ihm unab¬ 
hängiges, zweites Prinzip gegenüber, eine Materie, die seiner 
Macht ebenbürtiges, gleich ewiges Dasein entgegensetzt. 
Sondern er alte in vollbringt beides. Er erschafft die Welt, 
zunächst als eine der Unbestimmtheit bloßer Materie wenig¬ 
stens sich annähernde (S. 68). Dann zweitens geht er ge¬ 
staltend und belebend in die Welt ein. Begreiflich, daß 
man beides derselben Allmacht zuschrieb. Eine nicht von 
Brahman erschaffene Materie annehmen hätte ja gehießen 
dem Einheitsstreben des Gedankens entsagen. Und was 
war begreiflicher, als daß man die Rolle, welche die alten 
Schöpfuiigslegenden so manchen Wesen abwechselnd zu- 
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Sei Heil — im Anfang der Dinge allein dazusein und dann 
die Weiten zu schaffen — nunmehr in ihrem ganzen Um¬ 
fang dem Brahm&üp dem Atmen übertrug? Aber es scheint 
sich fühlbar zu machen, daß die Gedankengiinge n in denen 
sich die Idee dieses höchsten Wesens entwickelt hatte, ihrer 
Natur nach vielmehr darauf hinzielten, ihm belebendes und 
beherrschendes In ne wohnen in der Welt als Erschaffen der 
Welt zu55uschreiben. So erklärt es sich* daß dem Problem 
der Schöpfung gegenüber dies Denken sieh als wenig pro¬ 
duktiv erwies und hier besonders beharrlich in überkommenen 
Bahnen verblieb. 

Sehr deutlich zeigt sich das in der folgenden Schöpfungs¬ 
geschichte einer Upanishad 11 : 

..Dies All war im Anfang allein Ätman in Gestalt eines 
Menschen (purtaha ). Er blickte um sieh und sah nichts 
anderes als sich selbst. Da sprach er zu Anfang: .Das bin ich/ 
Daraus entstand der Name ,Ieh\ Daher sagt auch jetzt, 
wer angemfen wird* zuerst nur: t Ich bin es\ und nennt 
dann den andern Namen* den er hat . *. Er fürchtete sieh. 
Daher fürchtet sieh, wer allein ist. Da dachte er: «Nichts 
andres ist da als ich. Weshalb fürchte ich mich denn?* 
So verging seine Furcht, Wovor hätte er sich auch fürchten 
sollen? Furcht gibt es ja nur vor einem Zweiten. Aber 
er fühlte sich auch nicht wohl- Dal:er fühlt sich nicht wohl, 
wer allein ist. Er begehrte nach einem Zweiten. Nun war 
er so groß wie Weib und Mann, die sich umschlungen 
halten. Dieses sein Selbst lieb er in zwei Teile zerfallen. 
Daraus entstanden Gatte und Gattin 1 ), <. Er begattete sich 
mit ihr; so wurden Menschen geboren. Da dachte sie: 
,Nachdem er mich aus sich selbst erzeugt hat, wie mag er 
sich mit mir begatten? Wohlan! Ich will mich verbergen. 1 
Da ward sie zur Kuh. Der andere aber ward zum Stier 
und begattete sich doch mit ihr; so wurde das Rindvieh 


■J Worfflgdal: „er ließ ■zerfallen“ apütagat; „Gatte. Gattin“ paiih t 
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gehöre m* * Es folgt in derselben Weise die Geburt von 
Pferden, Eseln und andern Getier. r So erschuf er alles, 
was sieb paart, bis zu den Ameisen. Da erkannte er; (Wahr¬ 
lich ich hin die Schöpfung, denn ich habe dies alles er¬ 
schaffen 1 . Daraus entstand die Schöpfung 1 ), In dieser seiner 
Schöpfung findet eine Stätte, wer solches weiß.'* Dann 
wird berichtet, wie der Schöpfer „aus seinem Munde als 
Mutterschofl und aus seinen Hitnden“ Feuer (Agni) hervor- 
gehen ließ. Aus seinem Samen ließ er alles Feuchte her ver¬ 
gehen: das ist Soma. 

„Dies ist die überschöpfung des Erahn;an. Weil es 
Gütler schuf höher als es selbst und weil es, selbst ein 
Sterblicher, Unsterbliche schuf, deshalb ist es eine Über- 
Schöpfung, ln dieser seiner Überschöpfung findet eine Stätte, 
wer solches weiß. 1 * 

Offenbar hat sich hier der Ätman, um als Weltschöpfer 
aufzutreten, in alte, seinem wahren Wesen fremde Ver¬ 
stell ungs kreise hlneingescholieu mit einer gewissen Gewalt¬ 
samkeit, welche diesem TextsUlck ein so augenfälliges Ge¬ 
präge der Bizarrerie verleiht. Gewiß haften auch dem 
echten Bild des Ätman — oder allen den echten Bildern, 
die uns die Texte geben — Züge genug aus der Vergangen¬ 
heit an. Aber dies ungeheuerliche Zauberwesen, das zu 
Manu und Weib, zu Stier und Kuh, zn Esel und Eselin 
wird, sich vor sich versteckt, sich mit sich blattet*), scheint 
doch besonders wenig befugt, den erhabenen Namen Ätman 

] } leb übersetz« durchani; wörtlich üü d lasset di« auf der Hand 
Liegenden Unklarheiten der Yoritdttmg bestehen. >? So entstund der Kam« 
Sdadpfung*' Denken. fc ,H«ne« be beenme the creatiMü 1 Max Müller. 

*) Dens&en [A%. Geschichte der Philos, I ? 2 > 179} meint, man könnt« 
veracht sein, diesem Mythos (7) tieferen Sinn nntemilegen: r J>as JCl®n- 
liebe wäre der nach seiner Manifestation verlangende Wille, das Weib¬ 
liche der Inbegriff der Formen {der platonischen Ideen], welche, obgleich 
aas dem Willen entsprangen. Ihm doch heterogen sind, vor ihm Hieben, 
bis der scbüpferische Wille sich ihrer bemächtigt, um in ibnea allen sein 
Wesen m m Ausdruck zn bringend Lassen wir dodi jene Adsgehartea 
der alten BratLinanenpbaiitasie in ihrer BoKheit und ihrer Echtheit be- 
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zu fuhren. Wie tief steht, was hiev berichtet wird, unter 
den Gedankengängen, von denen weiterhin z« reden ist: 
derAtman in seinem Reich einsam weilend, in seiner Allein- 
heit, seiner All-Einheil der Trennung von Subjekt und Ob¬ 
jekt nicht unterliegend und so denn über Bewußtsein uud 
Denken erhaben. Hier dagegen spricht der Ätniau; er 
fürchtet sich '); er begehrt. Ja er ist zum Sterblichen herab- 
gedrückt, und es ist ehre „Überschuß Fung",, wenn er un¬ 
sterbliche Götter erschafft, 

Auf die Frage, wie im Gleichgewicht des höchsten Seins 
ein erster Antrieb zur Bewegung, zum Schaffen sich hat 
erheben können, wird man ja eine wirkliche Antwort von 
den U pan ist mden so wenig erwarten, wie Öankara, Plotin, 
Sehet ling sie hat geben können. Die Bemühungen aber, 
die man hier auf jenes Problem gewandt bat, sind in der 
Tat besonders schwächlich: das Unbehagen der Einsamkeit, 
das den Atman Uberkommt, muß liinreichen, die Welt¬ 
schöpfung zu motivieren — nicht tiefer Übrigens nennt eine 
andere Stelle (s. S. 69i ganz in der Weise der Brähmana- 
iexte, als solches Motiv den Wunsch des höchsten Wesens: 
„Ich will mies sein; ich will mich fort pflanzen", und spricht 
in gleichem Sinn eine jüngere Upaniahad von seinem Ver¬ 
langen „Wahrheit und Unwahrheit zu genießen." Es ist 
bezeichnend, daß eine Fortsetzung, in welcher die eben 


Stetuiö. Es handelt sich wirklich nicht am den .,Willen" und platonische 
Ideen, sondern um Stier und Kuh. am Esel und Eselin. 

') Man mochte für möglich halten, daß dem Autor die eben berühr¬ 
ten entgegensteh enden Gedanken nicht unbekannt waren. Es sieht fast 
wie eine Travestie dieser aus, wenn der sich f drehten de Ätmau sich dann 
daran erinnert, daß er ja allein da ist, also sieh gar nicht zu fürchten 
hat. Ist hier vielleicht eine ältere Gestalt des Schöpf ongsbcrichts omge- 
irbeitet, nach der das ürwesen sich in seiner Einsamkeit fürchtet und 
darum die Welt schafltV Wie dis Erzählung lern dastebt. ist es doch 
seltsam, daß der Atman sieb erst die Furcht durch die Erwägnng vertreibt, 
daß kein andres Wesen da ist, und daun alsbald selbst andere Wesen 
schafft. Daß er in seiner Einsamkeit ,sieh auch nicht wohl fühlt 4 , «oll 
vielleicht die Schwierigkeit so gut es eben geht ilberbrUcken. 

Üldeuberg: Up&nUbfcdeG, £ 
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mitgeteüte Erzählung weiter das Verhältnis des Atman zu 
der voailihm erschaffenen Welt bespricht, unverkennbar 
ihrem Gedankengehalt nach auf sehr viel höherem Niveau 
steht: die Ätmanlehre war eben anders ausgerüstet vom 
Weltdasein als von der Weltschöpfung zu sprechen. — 

Das Wort für „schaffen", das in diesem Test und 
überhaupt stehend gebraucht wird (srj-), enthält die Vor* 
Stellung des Lostassens, des Ergießens von etwas Festge- 
haltenem, Drirmenseiendem, Man wählt dies Wort gem, 
wenn es sich um da» Entsenden eines Geschosses oder auch 
einer Rede handelt, um Rennpferde, die man laufen läßt, 
um Kühe, deren Stall geöffnet wird, um den Regen, den 
der Gott oder Regenzauberer aus dem Wolken Verschluß 
entsendet, um die Flüsse, denen Indra die Bahn öffnet, 
damit sie aus der Felsentiefe Uber das Land strömen. -So 
ist das Schaffen als ein Her vorgehenhissen aus dem Innern 
des schaffenden Wesens gedacht; wobei begreiflicherweise 
die Frage, ob und wie das Geschaffene zuvor in diesem 
Innern existiert hat, unaufgewerten hleibt. Eine Menge 
von Bildern und Vergleichen knüpft die Vorstellung des 
Schaffens an Situationen des Alltagslebens an, in denen 
ein Hervorgehen oder Entlassen werden von etwas aus etwas 
anderm stattfindet. Die Welt geht uns dem Ätman hervor, 
wie die Töne aus der Trommel, die geschlagen wird, aus 
der Muschel, die geblasen, au» der Laute, die gespielt wird. 
Wie von einem Feuer Rauchwolken ausgeh en, so sind des 
Allwesens Aushauch alle Veden, Wissenschaften, Upanishaden, 
Man bemerke, daß an Stellen wie dieser — in Abweichung 
von den oben besprochenen Schöpfungsgeschichten — das 
Absolute die zu erschaffenden Wesenheiten direkt aus sich 
hervorgehen läßt: nicht zuerst ein Substrat, das dann durch 
einen zweiten Akt geformt wird. Eine begreifliche Variante, 
„Wie die Spinne mit ihrem Faden aus sich heraus¬ 
kommt 1 ), wie aus dem Feuer die kleinen Funken hervor» 

3 - In einer längeren rpanishsd: „Wie die Spinne iden Fiden) «nt* 
llfit and einzkbt. 11 
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gellen, so gehen aus diesem Ätman alle Atemkräfte hervor, 
alle Welfen, alle Götter, alle Wesen," Auch das Sprießen der 
Pflanzen aus dem Erdreich, das Heraus wachsen der Haare aus 
Haupt und Körper dient als Vergleich. Unter allen diesen 
Vorstellungen aber tritt am meisten begreiflicher Weise die 
des Gebären* hervor. Wohl mehr als ein bloßer Vergleich: das 
Schaffen der Wesen ist geradezu ein Gebärakt. Gemeinsam 
ist alten diesen Auffassungen, daß das Geschaffene als ein 
vom Schöpfer verschiedenes Wesen dasteht. Die Töne 
kommen aus der Laute, aber sind nicht die Laute, Der 
Faden ist nicht die Spinne, das Kind nicht die Mutter. 
Sehr bezeichnend ist folgende Stelle **, die man, wenn sie 
auch einem Rrfthmana, nicht einer eigentlichen Upanlehad 
angehört und nicht vom Ätman, sondern vom alten Welt¬ 
schöpfer Praifipati spricht, doch als klares und vollgiltige^ 
Zeugnis darüber verwenden darf, wie über die beim Schaffen 
d. h. ..Entlassen“ in Frage kommende Wesensidentität oder 
^ ^fschiedenheit des Entlassenden und des Entlassenen ge¬ 
dacht wurde. Von PrajäpaÜ heißt es, daß er „alle WeJen 
schuf, was atmet und was nicht atmet, beide Götter und 
Menschen. Als er nun alle Wesen geschaffen hatte, fühlte 
er sich erschöpft, und Furcht vor dem Tode liberkam ihn. 
Da dachte er: ie kann ich wohl alle diese Wesen wieder 

m mein Selbst (ätman) ergießen, wieder in mein Selbst 
hmeintim? Wie kann es wohl geschehen, daß ich wieder 
das Selbst aller dieser Wesen bin?’“ Worauf, nach vielem 
vergeblichen Bemühen, der Schöpfer dessen inne ward, daß 
„alle Wesen im dreifachen Wissen [Kigveda, Yajurveda, 
Sämaveda) enthalten sind“ >) Durch rituelle Zauberkünste 
„ergoß er dieses dreifache Wissen in sein Selbst, tat es in 
sein Selbst hinein. In diesem [Tun) eben wurde er zum 
Selbst aller dieser Wesen“. Der Akt des „EntWns“ also 
das zeigt sich hier deutlich —, den En Hasser ausleerend, 
verleiht dem Entlassenen eigne, jenem fremd gegenüber- 


''> Mm erinnere sieh d*r oben 8.61 besprochenen Vorsrellongen, 
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stehende Wesenheit* Die Fremdheit kann dann vielleicht 
überwunden werden. Zunächst aber ist sie da. — 

Die Lage des hiev erreichten Standpunkts im Ganzen 
dieser Gedankenbeweguug ist wohl erkennbar. 

Alles arbeitet auf Einheit des Weltbildes hin. Das Be¬ 
dürfnis nach ihr bekämpft, für jetzt immer siegreicher, den 
Eindruck grenzenloser Vielheit der umgebenden Welt, wie 
er sich dem natürlichen Bewußtsein aufdrängt. 

Die alleren Zeiten» widerstandsloser diesem Eindruck 
hingegehen, halten damit angefangen, die Einheit vor allem 
dahin zu verlegen, wo sich am leichtesten Uber freien, von 
der Vielheit nicht in Beschlag genommenen Raum verfugen 
ließ: in den Anfang der Dinge. Die Einheit des Schöpfers (Prajä- 
pati etc.) schlang ein Band um die Vielheit des Geschaffenen. 
Diese Vielheit selbst, obwohl auch sie schon früh von mannig¬ 
fachen der Einheit zustrebeuden Strömungen bespülI wurde, 
hielt im Ganzen doch stand» festgewurzelt in ältesten geistigen 
Gewöhnungen, bestätigt durch die Eindrücke jedes Augenblicks. 

Nun gelingt dem Einheitsstreben der große Sieg; ein 
höchstes Wesen wird gedacht, das nicht allein» Projäpati» 
Erbschaft Übernehmend, die Vielheit schafft» sondern vor 
allem auch gestaltend» belebend ihr inne wohnt. Das Ein- 
heitsband, das die Dinge zusammenhält, hat sich damit ge¬ 
waltig verstärkt. Aus der Vergangenheit des Well anfangs 
reicht es in und durch die Gegenwart. Dem Einen allein, 
dem , Wahren des Wahren* ist höchster Grad der Realität 
Vorbehalten. Das Viele, für sich nur dfimmerhafter Existenz 
teilhaft, erhält Leben, indem jenes in ihm lebt. Es wird 
weiter davon zu sprechen sein, wie dev Einheit im Anfang 
der Dinge da» Eingehen zur Einheit als Ziel de» Weges 
entspricht; so daß da» Eine es ist, „aus dem diese Wesen 
geboren werden, durch das die geborenen leben, in das sie 
hinscheidend zur Ruhe ei «gehen". 1 * Wie tief hat sich da 
die Bedeutung dessen, was nicht das Eine ist, gesenkt. 
Aber in alldem ist doch von Leugnung des Daseins der \ iel- 
lieit, von Herab drück ung diese» Daseins zu bloßem Schein 


Itetwo iem Einen die Vielheit bestehend. gp 

schlechterdings nicht die Hede. Alles oben Dargelegte zeigt 
das. Wäre die Vielheit trügerischer Schein, könnte nicht, 
von der Weltsehüpfung berichtet werden. An ihrer Stelle 
müßte ein Vorgang stehen, in dem jener Schein — sofern 
er nicht anfangslos war — sich erhoben hätte. Es könnte 
nicht von Eingehen des höchsten Wesens in das Erschaffene 
die Rede sein. Die Erde und die andern Elemente durften 
nicht der Leib jenes Gottes heißen, „der in der Erde wei¬ 
lend von der Erde verschieden ist ... der die Erde innen 
lenkt * (oben S, 71). Jene kontrastierenden Vorstellungen, 
nach denen das Braliman bald (len kleinsten Raum im Mittel* 
punkt der Einzelwesen bewohnt, bald diese in ihrer ganzen 
Ausdehnung durchdringt, wären allesamt gegenstandslos. 
Die Gleichnisse wie das vom Aufgelöstst in des Salzes im 
Salzwasser (oben S» 72> träfen vorbei. Am wenigsten dürfte 
man davon sprechen, daß „das Feuersein des Feuers — das 
Sonnesein der Sonne usw, — allein am Wort haftet, eine 
Umwandlung, eine Benennung ist, die drei Gestalten allein 
(»Glut, Wasser, Nahrung 1 ) das Wahre sind" (oben S. 70). 
Damit wird ja in einer Darlegung, deren Absicht gerade 
die# ist, der vorübergehenden Erscheinung das Wesenhafte 
gegenüber zu stellen, jenen Grundelerneuten, aus denen sich 
die Schöpfung auf haut. Substanzialität zugesch riehen, die 
freilich dann noch ein Eingehen des Alm an erwarten muß, um 
fertig und lebendig im Welttreiben ihre Laufbahn anzu treten. 

Kurz zusammengefaßt also ist, was gelehrt wird, dieses. 
Außer dem einen unvergleichlichen Wesen gibt es die Viel¬ 
heit des von ihm Erschaffenen, Dieser Vielheit kommt Ge¬ 
stalt, Lehen, Licht von dem in sie eingegangenen Einen. 

Das ist der Glaube, der in den Upanishaden durch 
stärkste Reihen harmonierender Zeugnisse bestätig! wird; 
Zeugnisse, die nur zum Teil dasselbe wiederholen, zum 
andern Teil aber auf die gleichen Grundanschauungen von 
verschiedenen Seiten hinblicken, verschiedene Probleme 
jedesmal in deren Licht behandeln und so für ihren Erweis 
eine besonders stark gefestigte Evidenz ergeben. — 
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Nun aber gehört zum Charakter des hier geschilderten 
tiefschauendeu, doch der sicheren Übung selbstverständlich 
ermangelnden Denkens auch ein vielfältiges Schwanken der 
von ihm beschriebenen Linien« Als sähe man eine Land¬ 
schaft durch dunsterfüllte Atmosphäre, die das Gesehene 
flimmern läßt ln einer Upanishad sagt das höchste Wesen: 
r Wahrlich ich bin die Schöpfung, denn ich habe dies altes 
erschaffen“ (S, 80). Der Satz veranschaulicht, wie hier be¬ 
ständig der Gedanke schwankt. Schöpfer sein wird zum 
Schöpfung sein, ja ein ..denn 1 - bezeichnet das zweite als aus 
dem ersten folgend. Wie schon oben bemerkt: geraten 
zwei Vorstellungen in eine gewisse Nähe zu einander, so 
versagen leicht die Hemmungen, die ihren Zusammenfall 
hindern sollten: was dieses ist, das ist jenes. 

Kann es da überraschen, daß das Eine und das Viele, 
eins dem andern innewohnend und es belebend, nun auch 
hier und da vollständig in einander Umschlagen? 

Zunächst wenigstens eine Annäherung hieran scheint 
beispielsweise vorzuliegen, wenn einmal gesagt wird* 4 , die 
von Dasein zu Dasein wandernden Kreaturen gehen in das 
Seiende ein und kommen wieder hervor „wie wenn die 
Honigbienen den Honig bereiten und von mancherlei Bäumen 
die Säfte Zusammentragen und den Saft zur Einheil werden 
lassen ; wie dann diese Säfte nicht zu unterscheiden wissen: 
ich hin dieses Baumes Saft: ich bin jenes Baumes Saft*" 
— und ein zweites Gleichnis: r Diese Ströme fließen im 
Osten geu Morgen, im Westen gen Abend; Von Ozeau zu 
Ozean strömen sie; zu Ozean werden sie. Wie die dann 

nicht wissen: ich hin dieser Strom; ich bin jener Strom“_ 

Hier scheint der Gedanke unverkennbar, daß das Einzel¬ 
wesen, eine Zeit lang als solches in einer gewissen Trennung 
vom All wesen verharrend, wie der Fluß vom Meer getrennt 
ist, doch, seiner Substanz nach von jenem nicht verschieden, 
wieder in ihm verseil windet, wie der Fluß im Meer'). 

') Der Text selbst allerdings spricht den durch die Gleichnisse ver- 
anschaulichteo Gedanken da.Mii ans, daß die Kreaturen, in das Seiende 
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Entschiedener noch scheint sich die Identität des Einen 
und der Vielheit an andern Stellen auszusprechen. »Dieses, 
obwohl es eine Dreiheit ist (es hatte gehießen: Eine Drei¬ 
heit wahrlich ist dies [All], Name, Gestalt, Tun), ist Eins, 
nämlich dieser Atman. Und er, obwohl er Eins ist, ist diese 
Dreiheit. L Vielleicht möchte man bemerken, daß es sich 
bei der Dreiheit nicht um die Mehrheit der Welt wesen 
handelt, sondern um eine Mehrheit der Wirkungsweisen des 
Atman. Aber nun sehe man die folgenden Äußerungen: 
-Dies ist das Brüh mau, dies das Kshatra, dies die Welten, 
dies die Götter, dies die Wesen, dies das All, was dieser 
Atman ist.“ „Brahmau wahrlich war dies (All) im Anfang. 
Dies wußte allein sich selbst (ätmCmam): ,Ich bin das Brah- 
manh Dadurch wurde es zu diesem All.“ — Nachdem vom 
Eingehen des Atman in die nach „Namen und Gestalt“ ent¬ 
faltete Welt die Rede gewesen ist („bis zu den Nagel-spitzen, 
wie ein Bekermesser in seinem Behälter ruht“ usw., ölten 
S. 72), fährt der Text fort: »Den sieht man nicht, denn er 
ist zerteilt. Atmet er, heißt er Atem. Redet er, Rede. 
Sieht er, Auge, Hört er, Ohr. Denkt er, Geist. 11 Das sind 
nur Namen für seine Tätigkeiten. Wer davon nur ein Ein¬ 
zelnes verehrt 1 ), der versteht es nicht. Denn zerteilt ist er 
durch all dies Einzelne. Als den Ätm&n allein soll man ihn 
verehren, denn darin werden alle jene ^Wesenheiten) eins,“ 
Die oben hervorgehobene Unbestimmtheit der Vorstellung 


eingehend und wk-der aus ihm hervorkötEmend. kein Bewußtsein mn jenem 
Eingehen and rTervorkommen haben. Ist nicht doch — vielleicht neben 
jenem Sinn — der oben bezei ebnete deutlich ans den Gleichnissen heraus- 
zulesen? Man vergleiche, nie in der Fr&sna, Up. YI, 5 da« Gleichnis von 
den Flüssen und dem Ozean für das Verschwimmen von a Namen und Ge¬ 
stalt* im unsterblichen Purashik gebraucht wird [vgl. auch Mund&ka L'p. 
III, sowie daa einigermaßen ähnliche buddhistische Gleichnis in meinem 
> Buddha 9 ti. Anfl. t 215). Wie leicht in der Behandlung eine« Gleichnisse« 
Lm Tert Varschiehnngen eintreten konnten, zeigt die Gegenüberstellung 
ton B|h. Ar. Up, 11. 4,12 und IV, 5, lä 

’J Znr hier anhietenden Vorstellung des , Verehren« c vgl. oben S- 37 
nnd unten (s. Register). 
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oder wenigstens des Ausdrucks verrät sich hier deutlich. 
Zuerst ist der Atmen, der vorherrschenden Auffassung ent¬ 
sprechend, in die Welt der Vielheit eingegangen. Darin 
würde liegen, daß er dem Auge etwa, wie anderwärts in 
der Tat Öfter gesagt wird, als „der Mann fpuruihrt) im Auge* 
in ne wohnt. Statt dessen ist er hier das Auge, das Ohr 
selbst. Um zu handeln ist er nicht in das Organ ein- 
gegangen, sondern selbst das Organ geworden, das die be¬ 
treffende Handlung vollzieht. Ist das nur ein abgekürzter 
oder flüchtiger Ausdruck für die Vorstellung, daß er die 
lebendige, jenem Organ innewohnende Kraft ist? Unmög¬ 
lich für die einzelne Stelle das mit Sicherheit zu entscheiden. 
Im Ganzen aber ist so viel doch wahrscheinlich, daß in der 
Tat ein gelegentliches Hinüberspielen stattlindet von der 
überwiegenden Vorstellung, daß der Ätman der Vielheit als 
das allein Lebendige, Wertvolle innewohnt, zu der Vor¬ 
stellung, daß er diese Vielheit ist. Die Nuance, die das 
Bme vom Andern trennt, ist zu gering, als daß sie hier mit 
Bestimmtheit hätte festgehalten werden können.“ Um so 
mehr, als ja olmehin von den Zeiten der Opfer Wissenschaft 
her die Neigung, irgend eine Wesenheit kurzweg das All 
sein za lassen, den brahmanischen Denkern im Blut lag. 

Alit dem iSchritt aber, den man hier tat, oder besser 
mit dem Gleiten, in das man verfiel, war die Geltung des 
Einen wieder um eine Stufe gesteigert. In der Vielheit war 
jetzt nichts mehr, das nicht das Eine ist. Man hat, mir 
scheint zutreffend, an Spinozas Lehre von den Modi er¬ 
innert*’, wonach die endlichen Dinge Affektionen, Zustände 
der einen unendlichen Substanz sind. Es ist klar, daß wie 
Spinoza so auch hier die L’panishaden der Viel1 1 eitsweit die 
Kealität schlechterdings nicht abstreiten. Kein Irrtum des 
Betrachters wird behauptet, dem das Eine fälschlich als in 
viele Zustande ein gegangen erschiene. Sondern daß jenes 
in diese Zustände ein gegangen, ist Wahrheit, und Irr! um 
wäre es nur, wollte man denen einzeln eine auf sich be¬ 
ruhende Substanzialität zuerkenneu. So fährt die oben 
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tS. 87) angeführte Stelle von der Itlenlitlit der „Dreiheit“ 
und des Atmau fort: „DnsseJhige ist das Unsterbliche ver¬ 
hüllt durch das Wahre. Der Afenf 1 ) wahrlich ist das Un¬ 
sterbliche, Namen und Gestalt das Wahre. Durch diese ist 
jener Atem verhüllt.' Und eine andre Stelle, vom Ätman 
sprechend: „Seine Verehrung t'upaimknd) lautet: ,das Wahre 
des Wahren. 1 Wahrlich die Atemkräfte sind das Wahre. 
Deren Wahres ist er.“ t0 Womit die Vielheit, die das Eine 
umgibt, deutlich nicht als Trugbild bezeichnet ist, sondern 
als Wahrheit Als eine Wahrheit, die gemessen an der ab¬ 
soluten Hübe, am Wahren des Wahren, eine Stufe niedriger 
steht, so zu sagen ein Sein zweiter Ordnung darstellt■). 
Aber sie ist doch Wahrheit. — 

Nunmehr ist scldießlich zu fragen, ob in der großen 
Bewegung des Gedankens, in welcher die Vielheit vor der 
Einheit zur lick weicht, schon jetzt auch der letzte Schritt 
geschehen ist. Ob der Punkt erreicht ist, der in den eben 
betrachteten Äußerungen noch nicht erreicht war: die Viel¬ 
heit wird für Scheiu erklärt; Wahrheit ist allein die Einheit. 

ln späteren Zeitaltern haben, wie bekannt, Vertreter 
der Vedantaphilosophie, die sich auf den Upanishaden auf¬ 
haut und deren Inhalt systematisiert, in ihnen eben diese 
Lehre gefunden und sie sich seihst zu eigen gemacht. Jahr¬ 
hunderte vor dem großen San kam gab schon die Mginja- 
kyakarika des Gaudapäda jenes berühmte, oft wiederholte 
Gleichnis: wie im Dunkeln der Strick für eine Schlange ge¬ 
halten wird, so ergeht es mit dem göttlichen Einen. Statt 
seiner erscheint grenzenlose Vielheit: 

„Das ist des Gottes Tmgzauher, durch den er selber sich 
betört“ — 

die „Mays“, jene zauberhafte Vorspiegelung, die den leeren 
Schein des Weltdaseins erweckt. Bis wahre Erkenntnis den 

’S Steht „Atem* (prOnaj hier im Sinne \un Ätman. weiche Be- 
leichngug kurz vorher gebraucht war? 

.Re&ltj presente iuelF bs a ihing of degrees 1 , sagt treffend im 
Hinblick au! diese Gednnkengäng« Griswold Brahmas: S. &0). 
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Trug vernichtet, die sch eia bare Vielheit vor dem ewigen 
Einen in ihr Nichts versinkt, 

DaI.I schon jenes Altertum, mit dem wir uns hier he* 
sehäftigen, zu solch äußerster Zuspitzung der Ätmanlehre 
gelangt »ei, ist mir durchaus unwahrscheinlich.* 1 

So viel zunächst, meine ich, ist klar, daß in jedem Fall 
die herrschende Ansicht der Upankhaden eine Andre ist. 
Die \\ eltwirklichkeit wird gelten gelassen. Das höchste 
Wesen lief die Well geschaffen. Es ist in die geschaffene 
W eit eingegangen. Außer ihm und seiner Seligkeit — hier- 
von ist weiterhin zu sprechen — herrscht wirkliches, nicht 
gebäumtes Leiden. \ on dem gibt es wirkliche Erlösung, 
nicht bloße» Aufwachen aus einem beängstigenden Traum. 
Das Nichtwissen, das dje wahre Erkenntnis verdunkelt, be¬ 
steht darin, daß der Atmen und seine weit beherrschende 
Macht ungekannt bleibt. Nicht darin, daß man die Welt, 
welche unwirklich wäre, vermöge der Mäyä für wirklich hält. 

Höchstens so viel könnte in Frage kommen, oh doch 
unter den Massen auftauchender und wieder verschwindender 
Gedanken und Einfälle, von denen die UpanLshaden voll 
sind, ganz gelegentlich auch solche erscheinen, in denen die 
Mäyälehre vonveggenoromen wird. Aber auch hieran zweifle 
ich. Die Äußerungen der Texte 1 ), auf die man sich da be¬ 
rufen hat, scheinen mir zum großen Teil andre Deutung zu 

' Ein Rest bleibt, der andre Deutung wenigstens 

zutäßt, ja sie empfiehlt. 

Ich gebe einige Beispiele. 

Lns werden weiterhin Betrachtungen der Upanishaden 
beschäftigen, die es mit dem Beisichaein des Atman in seinem 
eignen Reich, entfernt von der geschaffenen Welf, zu tun 
haben: mit jenem höchsten .Sein, in dem sich für das .Selbst 
des Erlösten seine Identität mit dem All-einen vollendet oder 

- .' Na ‘ fir[ich »clitidea für diese Erwägungen — woran m erinnern 

viellerclit nicht überflüssig ist — Zeugnisse jüngerer Ppasisbaden ans 
-e der berühmte, später zu besprechende Vers der Svet instar» Dpanuhad: 
^Ein Ziiuberapre] lat die JTatnr ; der Zaubrer ist der höchst# Gott/ 
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bestätigt» Dort ist der Gegensatz von Subjekt und Objekt 
geschwunden, also auch alle Wahrnehmung, alles Bewußt¬ 
sein, das diesen Gegensatz voraussetzt. Jene klassische Stelle 
einer Upanishad spricht davon 43 ; r Wo eine Zweiheit gleich¬ 
sam ist, da sieht Einer den Andern, da riecht Einer den 
Andern, da hört Einer den Andern 1 da spricht Einer zum 
Andern, da denkt Einer den Andern, da erkennt Einer den 
Andern, Wo einem aber alles nur das eigene Selbst fätmä) 
geworden ist, wodurch und wen sollte er da riechen, wo¬ 
durch und wen sollte er da sehen, wodurch und wen sollte 
er da hören, wodurch und zu wem sollte er da sprechen, 
wodurch und wen sollte er da denken, wodurch und wen 
sollte er da erkennen? Durch den er dies alles erkennt, 
wodurch sollte er den erkennen? Den Erkenner, wodurch 
denn sollte er ihn erkennen? 1 - 

Diese Sälze gehören jenem Gespräch des Ysjnavalkya 
und seiner Gattin Maitreyl an, das man wohl einen Höhe¬ 
punkt der Upaiibhaden nennen darf* Maitreyl sehnt sich 
nach der Gewißheit der Unsterblichkeit. Er erschreckt sie; 
„Kein Bewußtsein ist nach dem Tode. ü Und er erklärt: 
da wo allein der Ät man isf t kann es kein Sehen* kein Denken, 
das ja an eine Zweiheit gebunden bl, geben* Wird damit 
nun die Welt der Vielheit geleugnet, zu blofleni Schein 
herabgesetzt? Offenbar ganz und gar nicht* Dem Ver¬ 
fasser des Gesprächs konnte es nicht in den Sinn kommen 
zu bestreiten, daß wir hienieden sehen, hören, denken, also 
In einer Welt der Vielheit leben. Wenn der Tod aber den 
Vollendeten in jenes Reich hinüberfülirt, in da& die Vielheit 
sich nicht erstreckt", wo der Afman allein bei sich seihst ist, 
dann, und erst dann hat alles Sehen und Denken sein Ende 
gefunden. Yäjflavalkya sagt nicht: das Bewußtsein und die 
von Ihm unzertrennliche Vielheit ist Täuschung. Er sagt: 
„kein Bewußtsein ist nach dem Tode. 111 

Ganz ähnlich, ja teilweise mit denselben Worten wird 
an einer andern Stelle 14 das irdische Vorspiel der jenseitigen 
Vollendung beschrieben: der Tief schlaf, in dem der Geist 
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kein Bewußtsein eines Draußen und Drinnen hat, wo »der 
Vater nicht Vater, die Mutter nicht Mutter ist , , , denn 
dann hat er alle Qualen des Herzens überwunden*“ „Wenn 
er dann nicht sieht“, heißt es, „so ist er sehend, obwohl er 
nicht sieht. Denn die Sehkraft kann dem Seher nicht ver¬ 
loren gehen, da sie unvergänglich ist. Aber es ist kein 
Zweites, von ihm Verseiliedenes, das er sehen könnte ... 
Wo ein Andres gleichsam ist, da kann Einer das Andre 
sehen, Einer das Andre riechen . * , Einer das Andre er¬ 
kennen.“ Auch dies ist deutliche rmaßen entsprechend wie 
vorher zu verstehen. Der Tiefschlaf fuhrt in ein Reich, 
dem die Vielheit fern ist. „Dieses ist die Brüh man weit“, 
sagt der Text ausdrücklich. Die Vielheit aber, in der sich 
das wache Dasein bewegt, wird darum nicht geleugnet. Die¬ 
selbe Erörterung, die sich hier mit dem Schlaf beschäftigt, 
wendet sich dann dem Tode zu. Der Nicht verlangende. 
Erlöste erreicht sterbend die höchste Welt, In diesem Zu¬ 
sammenhang folgen Verse, deren Eingang uns schon in 
anderm Zusammenhang beschäftigt hat: 

„Wer Atems Atem und des Auges Auge, 

Des Ohres Ohr, des Geistes Geist verstehet, 

Der kennt das uranfänglich aile ßrahmau, 

Das nur der Geist erschauen mag, 

Das frei von aller Vielheit ist. 

Des Todes Tod *) ist dessen Teil, 

Der hier Vielheit au sehen meint. 

Als Einheit nur erschaue man 
Das unvergänglich Ewige,“ 

Auch hier, meine ich, wird keineswegs der Welt der Viel¬ 
heit das Dasein — wir dürfen im Sinn des oben (S. 89) 
Bemerkten sagen, ein Dasein zweiten Ranges — abge- 

‘1 ,Des Todes Tod" ist Steigerung von /Tod“, ähnlich wie vorher 
-de* Atems Atem 1 osw. Wegen dieser Parallelität siehe ich die obige 
Übersetzung der an sieh möglichen Auffassung T Tod auf Tod erlangt 
er* vor. 
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sprechen- Würde es sonst in derselben Yersreilie, zwei 
Verse vorher, vom Ätman heißen: 

r Drauf die fünffache Wesensdiar 
Samt dem Äther begründet ist“ —? 

In den obigen Versen aber ist deutlich vom Brahm&n die 
Rede, wie es in seiner eignen Welt thront, wohin dem Er¬ 
lösten der Ausweg sich auftul. Dort Vielheit zu erkennen: 
das ist es, wovor gewarnt wird. 

Ebenso deutlich scheinl mir, daß mit den andern Stellen, 
die als Zeugnisse für die alleinige Realität des Einen angeführt 
werden, in der Tat die Anerkennung der Welt Wirklichkeit 
durchaus vereinbar ist oder durch jene Stellen geradezu ge¬ 
fordert wird. Wir begegneten oben (S. 82) dem Vergleich: 
wie Funken aus dem Feuer sprühen, gehen aus dein Atrnan 
alle Wesen hervor. An einer andern Stelle^: „Wie in der 
Nahe und im Radkranz alle Speichen befestigt sind, also 
sind in diesem Al man alle Wesen, alle Götter, alle Welten, 
alle Atemkräfte, alle diese Selbste (Ätman) befestigt." Zeugen 
solche Äußerungen, wie mau befremdemtenveise behauptet 
hat, für die alleinige Realität des Ätman? Stellen sie nicht 
vielmehr die Wirklichkeit der Vielheitswdt ausdrücklich 
fest 1 )? Sind die sprühenden Funken nicht real wie das 
Feuer? Die Speichen wie Nahe und Radkranz? Wem das 
Hervorgehen einer Vielheit aus dem Einen, das Befestigt- 
sein einer Vielheit am Halt- und Mittelpunkt, den das Eine 
bietet, als Trugbild der MiyS erschienen wäre: hätte der 
nicht anders gesprochen? „Den Ätman wahrlich“, sagt 
Yäjßavalkya in jenem oben erwähnten Gespräch, „soll man 
sehen, hören, denken, sich in ihn vertiefen, o Maitreyi. 
Durch das Sehen, Hören, Denken, Erkennen des Ätman 
wahrlich wird alles dies ^Dasein) gewußt,“ Schließt das 
Leugnung der Welt in sich? Besteht es nicht zu recht, 

l ) Ebenso die Worte, die der letttugef Muten Stelle vorangthen: 
.Wahrlich dieser Ätman ist aller Wesen Qberherr. aller Wesen König." 
Man sollte das Folgende nicht ohne Rücklicht aal das Vorhergehende be¬ 
trachten 
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auch wenn die Welt, wie in Spinoza’* Lehre von den Media 
Gottes (vgL oben S. 8Sj, als eine Vielheit von Zuständen 
des Atman umfassend angesehen wird? Uder gleicher maßen 
wenn, der vorherrschenden Auffassung der Upanishaden 
entsprechend, der Atnian gedacht wird als der Mannigfaltig¬ 
keit des von ihm Erschaffenen innewohnend und sie be¬ 
lebend? Das Wissen von dem in der Wett allein Leben¬ 
digen, Schöpferischen, Wertvollen konnte doch wohl den 
Denkern der Upanishaden als einem Wissen von der Welt 
gleich erscheinen: hieran Anstoß nehmen hieße Jenen eine 
Fähigkeit zum Festhalten von Subtilitäten und eine Geneigt¬ 
heit zürn Festhalten rein theoretischer Subtil!täten zu- 
schreiben, die ihnen in der Tat sehr fremd war. Wäre nicht 
vielmehr jene Gleichsetzung der Erkenntnis des Atman und 
der Erkenntnis der Weit geradezu irreführend im Munde 
eines Denkers, der die Existenz der Welt leugnete? 

Daß in der ungeheuren Masse dunkler oder vieldeutiger 
Äußerungen der Upanishaden, in der Rätselsprache ihrer 
Verse, welche oft mystische Geheimnisse mehr zu verhüllen 
als zu entschleiern liehen, nie der Gedanke an die Täu¬ 
schung der Mfiyä vorgwehwebt habe, ist natürlich nicht 
positiv erweisbar. In der Tat halte man Regionen des 
Denkens erreicht, von denen der Weg zur Leugnung der 
Welt nicht mehr sehr weit w r ar. An Mut auch Äußerstes 
za wagen felilte es nicht. Wie früh da zuerst ein Vor¬ 
läufer seine Kraft in jenem letzten Schritt versucht haben 
mag? Wir müßten eine bestimmter redende Überlieferung 
besitzen, um das vollkommen sicher zu wissen. 

Sollten aber in der Tat voranseilende Ahnungen die 
Auflösung der \Y eit in Trug der MäyS schon jetzt vorweg- 
genommen haben, so würden immer noch die Gedanken¬ 
kreise der Upanishaden ein sehr andres Aussehen behalteu, 
als sie in einer scharfsinnigen, von starker persönlicher Über¬ 
zeugung getragenen Darstellung eines neueren Forschers“ 
zeigen. Nach ihm sollen diese Texte, je älter sie sind, um 
so schroffer und nachdrücklicher den illusorischen Charakter 


Leugnung der Vielheit? 


95 


dev empirischen Realität hervorheben. Und wenn dann 
doch diese Realität anerkannt wird oder zu werden scheint, 
so soll das auf Akkommodationen beruhen an das aus der 
Vergangenheit Überkommene und an die dem Menschen von 
Xalur eigene Anschauung der Welt, wie diese in ihrer räum¬ 
lichen, zeitlichen, kausalen Ordnung sich mit nie gern; zu 
überwindender Macht dem Bewußtsein darstellt. 

Es wurde im Obigen versucht zu zeigen, wie wenig 
jene besonders nachdrücklich den älteren Upanishaden zu- 
geschriebene Betonung des illusorischen Charakters der Welt 
mit dem wirklichen Text bestand im Einklang steht. Ich 
möchte hinzu fügen, daß auch die innere Wahlschein lichkeit 
in andre Richtung weist. Und zwar in eben jene, die auch 
durch die Prüfung der Quellen texte empfohlen wird. Die 
Upanishaden schließen sich ja in vollständigster Kontinuität, 
wie lliteraturgeschichtlich so auch in der Entwicklung der 
Ideen, an die Brshmaiias, Das Brahman, der Atman der 
Upanishaden geht aus dem Brahman, dem Atman der Bräh- 
manatexte hervor. Jene Potenz lebt in den Dingen so wie 
diese Potenzen in ihnen lebten : nur gewaltiger, alleinkräftig, 
zu höchstem Herrschertum aufgestiegen. Die Vorstellung 
vom Wirken innewohnender Substanzen oder Kräfte, in¬ 
sonderheit vom irken des Selbst in allen Lebensäußerungen 
der Person beherrscht dießrähmariaspekuiation und setzt sich 
ganz ebenso in den Gedanken 'der Upanishaden Uber den 
Atman fort: immer das Walten einer Kraft in einer von 
ihr regierten Wesenheit, wobei betreffs der realen Existenz 
der letztereu von Zweifel nicht die Rede ist. So erscheint 
die Spekulation der Upanishaden in der realistischen Auf¬ 
fassung, die im Obigen vertreten wurde, als fest verknüpft 
mit der Denkweise des unmittelbar vorangehenden Zeitalters 
und darin so zu sagen verankert. Wäre die ursprüngliche, 
reine Doktrin der Upanishaden die Mäyiüehre, so müßten 
wir zwischen die beiden eben genannten Phasen des Denkens 
eine Wendung zum extremen Idealismus dieser Lehre in 
die Mitte schieben und dann weiter eine davon wiederum 
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abfallende Akkommodation an Fremdes dort aimehmen, wo 
evidentermaßen in der Tat einfache, geradlinige Weiter¬ 
entwicklung aus dem vorangehenden Stadium vorliegt* Die 
Nichtrealität der Welt als älteste und reinste Upanishaden- 
leine steht, meine ich, ungefähr mit jenem L'rmonotheismus 
auf einer Linie, den manche Religionshistoriker in den An¬ 
fang der Dinge zu verlegen beliebt haben. Wie dort reli¬ 
giöse, so hat hier philosophische Voreingenommenheit das 
Urteil getrübt* 

Das Absolute in sich. Persönlichkeit oder 
Un Persönlichkeit. 

Wird das höchste Wesen darin, daß es die Dinge be¬ 
seelt und Jen kt, restlos aufgehen? 

Längst war inan gewohnt, an die Spitze des Welt¬ 
daseins Mächte zu stellen, die selbst Uber die Weit lunaus- 
ieichten, anderswo zu Hause waren als in der Weit, älter 
oder größer waren als die Welt, ln primitiver Form galt 
das schon von den alten Göttern. Wenn Gott Indra unter 
den Menschen sein Wesen trieb, sagte der vedisehe Dichter 
zu ihm: „Du hast Soma getrunken. Jetzt fahre heim, Indra. 
Eine schöne Gattin, herrlichen Besitz hast du in deinem 
Hause.“ Prajapati, der dann die Rolle des Schöpfers über¬ 
nahm, war allein da, ehe er die Welt schuf. Der Pumslia 
des rigvedischen Hymnus (X, 90), der zur Welt wurde, 
ging in dieser doch nicht mit seinem vollen Wesen auf. 
Ein Teil von ihm, ja der größere Teil führte eignes Dasein: 

,,Sd groß ist er, und größer noch als dieses ist der Purusha: 

Ein Teil sind alle Wesen; drei Teil’ unsterblich im Himmel 
sind.“ 

Zwingende Notwendigkeit es ebenso anzusehen hatte 
für die Spekulation der Upauishaden zwar an sich nicht 
bestanden. Von der Betrachtung der Welt ausgehend 
konnte sie sich daran genügen lassen, die höchste .Macht 
allein als in dieser wirkend aufzufassen. Aller es war doch 
natürlich, daß man jene gewohnte Vorstellung, sie uirrer- 
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gleichlidi vertiefend, auch auf die neuen Gedankenkreise 
übertrug. Es wäre ja seltsam gewesen, hätte man dem 
Absoluten eben nur sc viel Spielraum gegönnt wie für seine 
Funktionen innerhalb der Welt notig war. Ihm, dem von 
allem Weltdasein fundamental verschiedenen, gebührte jen¬ 
seitige Einsamkeit, damit es dort ähnlich den platonischen 
Ideen in »einer eignen, vollen und reinen Glorie leuchtete. 
Und noch ein besonderer Antrieb war wirksam, dem Denken 
diese Richtung zu geben. Das Verlangen dem vom Tod 
beherrschten Dasein zu entrinnen wies auf ein todbefreites 
Jenseits hin: wie hätte da die Idee des höchsten Seienden, 
die gewiß wesentlich eben unter dem Einfluß solches Ver¬ 
langens gebildet war, nicht die Gestalt annehmen sollen, 
die diesem das klarste und vollste Genüge tat? So war es 
natürlich, und schon das früher Besprochene weist darauf 
an manchen Stellen hin, daß auch Brahman-Atman, die Wett 
schaffend, in die Welt eingehend, ähnlich wie jene seine 
mythischen Vorgänger als Uber die Welt hinausreichend 
vorgeatellt wurde. Von den beiden Wesenheiten, die dem 
Hüchsten den Namen gaben, hatte das Brahman von Haus 
aus sein eignes Dasein, die Dinge beherrschend, aber sich 
in den Dingen nicht erschöpfend. In der ursprünglichen 
Natur de» Atman ließe sich zwar eher — doch auch hier 
nicht mit zwingender Notwendigkeit — eine Beschränkung 
finden auf die Daseinssphäre des Wesens, dessen Atman 
jener ist. Aber es ist begreiflich, daß der Atman, mit Brah¬ 
man zur Gestalt des Absoluten zusammeufließend, an solcher 
Begrenzung nicht hielt. 

In den Testen verschwimmt nun begreiflicherweise oft 
der Gedanke an das in den Dingen und an das in sich 
selbst seiende Absolut um. Daß aber eine Unterscheidung der 
beiden Situationen nicht außerhalb des Gesichtskreises lag. 
tritt doch deutlich hervor. 

Die oben (S. 66) mitgeteilte Kosmogonie hol) damit 
an, daß das Brahman im Anfang allein war. Als es die 
Welten geschaffen, „ging es selbst zur jenseitigen Sphäre u . 

OldeDberR l-pulibidtD. 7 
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Daß es von dort wiederum in das Diesseits mit seinen .beiden 
großen Kiesen wesen" Gestalt und Namen hinabsteigt das 
Ungeformte zu formen, besagte schwerlieh, daß es darum 
auf sein eigenes Dasein in jener „jenseitigen Sphäre" ver¬ 
zichtet hätte. In demselben Sinn ist wohl auch der oben 
fS. 76) angeführte. Vers vom Schwan zu verstehen, der Unter¬ 
gang über die Welt brächte, zöge er seinen einen Kuß 
aus der Flut heraus: den andern Fuß, wird man ergänzen, 
hat er nicht in die Fiut getaucht — die Gottheit bleibt mit 
einem Teil ihres Wesens der Welt fern. Hierher könnte 
es möglicherweise weiter gehören, daß eine der ältesten 
Upanishaden sagt"; „Zwei Gestalten des Brahman wahrlieh 
gibt es: die körperhafte und unkörperhafte, die st erbliche 
und unsterbliche, die stehende und gehende, das Seiende 
und das Jene l ). w Freilich wird dann, mit befremdender 
Verflachung des Gedankens, das Unkörperhafte, Unsterbliche 
usw. als Wind und Luftraum, das Körperhafte als alles 
andre gedeutet« Mau möchte meinen — wenn das auch 
natürlich nicht beweisbar ist — , daß sich da eine verfehlte 
Erklärung nachträglich eingedrkngt hat, ursprünglich aber 
€3 abgesehen war auf die GegenübersteUuiig der Verwirk¬ 
lichung des Absoluten in der Welt und seines Verharrens in 
reinem Beisichsein. Dafür spricht, daß eine Jüngere Upanishad 
die ganz ähnliche Gegenüberstellung zweier Daseinsferrnen 
des höchsten Wesens ausdrücklich in eben diesem Sinn 
deutet: „Er (der Atman) begehrte: möge ich vieles sein, möge 
ich mich fortpflanzem Er übte Kasteiung. Als er Ka¬ 
steiung geübt hatte, schuf er alles dieses, was da ist Als 
er das geschaffen hatte, ging er in eben dasselbe ein. AJs 
er darin eingegangen war, war er das Seiende und das 
Jene* *)* Ausgesprochenes und Unausgesprochenes p Wohn- 

*} Ein unübersetzbares Wortspiel- toi \ ^Seiendes*) und /pai« Jene*\ 
latoche Form dem Wortspiel zu hiebe für die richtige tyat gesetzt) er¬ 
geben zusammen satyam i t das Wahre 4 ). Deaasen übersetzt * Seiendes 
Und Jenseitiges*, Vielleicht hat Ln der Tat ein Gedanke au derartiges 
Torgeachwebt Dem Wortainn nach aber ist tya nicht Jenseitig 4 . 

*) Siehe die Vorige Anmerkung, 
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stäite und Nichtwohustätte, Erkenntnis und Nicht erkenn tnis, 
Wahres und Unrechtes 1 ).’ Während also das höchste Wese» 
in seiner „ausgesprochenen“ Gestalt in der Welt weilt, in 
die es e Engegangen ist, verharrt es außerhalb dieser 9 ) in 
seiner „unausgesprochenen“ Seinsform. Das Brahman ist 
Weltseele, aber es ist nicht nur Weltseele. Ein Gedanke 
von entscheidender Bedeutung. Wenn Gott Indra von der 
Erde zu seiner himmlischen Wohnung zurück kehrt, liegt 
darin noch nicht viel von Vorstellungen der Jenseitigkeit. 
Anders wenn ein Wesen wie das Bia tun an Uber die Welt 
hinausreicht. Da eröffnet sieh der Ausblick auf ein Sein, 
auf ein Ziel fundamental verschieden von dieser Welt, gren¬ 
zenlos wichtiger und höher ab sie. Das hierueden vor sich 
gehende Wirken des Höchsten erscheint ab nebensächlich. 
Welt und Brahman ordnen sich im größten Zusammenhang 
alles Seins erst dann an ihre rechte Stelle, wenn jenseits 
der vom Brahman durchwobenen Welt das überragende, 
ungeheure Geheimnis des Uber weltlichen Brahman erscheint 
— nein kaum erscheint Und, sollte man dann freilich 
vielleicht noch hinzufügen, wenn dem Denker auch dies 
letzteste gelingt, die Einheit zu erfassen, in der beide Ge¬ 
stalten des Brahman mil einander verbunden sind« Deutet 
auf einen solchen Gedanken nicht die folgende Stelle hin? 
„Der Name dieses Brahman wahrlich ist satijam [das Wahre]. 
Das sind drei Silben; sa-ti-yam. tat [das Seiende] ist das 
Unsterbliche, ti ist das Sterbliche. Mit dem yam regiert 


*) „Realität and hiichtreslität“ Deuuen. Wir dürfen, meine ich, das 
denilicb dastehende .Unrechte 1 (eder „Unwahre“) nicht verdächtigen. Das 
Absolutem in die Welt eingehend hit die mit diesem Wort bereichnete 
Gestalt angenommen. Ein Zeugnis für die Mävälehre [oben 3. 89 wird 
man darin natürlich nicht finden. Zar Wahl dee betreffenden Ausdruck« 
trag offenbar bei, daß nun einmal im Zage wir Gegensatzpawo einander 
gegenüber? tistelleD. 

*) Daß für die; Außerhalb sich dann auch so materielle Ausdrücke 
finden, wie .Wohnen in der Sonne* * (Taitt. Up. 11,8; 111,10). entspricht 
ganz der Weise der Upameladeo. 


7* 
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(yam-, ymchati) es beides. Weil es dfunit beides regiert, 
dämm heißt es ys»t. u 

Beziehung zwischen der Welt und der Uberweitlicben 
Seite des Btahman zeigt sich zunächst in der Betrachtung 
des Welturaprungs. Das Br ah man entläßt die Welt aus 
seiner eignen unergründlichen Wesenstiefe — aus Vollem 
Volle», wild einmal gesagt, wo dann das Volle voll übrig 
bleibt. Es ist die „jenseitige Sphäre“ »eines Beisichseius, 
aus der das ewige Wesen in die Welt eingeht. Sodann 
aber tritt, wie schon berührt wurde, sehr viel ernstlicher 
das Denken beschäftigend und über die Ielzten Hoffnungen 
de» Denker» selbst entscheidend, jene Beziehung zwischen 
Diesseits und Jenseits bei den Betrachtungen über das Hin¬ 
gehen des Vollendeten in das jenseitige Reich hervor. Doch 
davon kann erst später die Rede sein. 


Hier ist noch eine Finge zu stellen, die erst jetzt, auf 
Grundlage der zuletzt betrachteten Gedankengänge erwogen 
werden kann. 

Ist das All-Eine persönlich oder unpersönlich vor- 
ges teilt? 

Eine Alternative, die wir unsrerseits an die Anschauungen 
der Alten heranbringen; in der Sprache der Upanishaden 
sie auszudrücken wäre schwer. Oben wurde bemerkt, daß 
die Opfertheologie der Biähmapas in ihrer Betrachtung der 
Mächte, auf deren Spiel und Bewegung für sie der Welt- 
lauf beruhte, die Grenze zwischen persönlichem und un¬ 
persönlichem Dasein verschwimmen ließ. So ist auch in 
viel späterem Stadium, in buddhistischer Zeit, Mara der Böse 
bald eine satanhafte Persönlichkeit, bald erweitert sich seine 
Gestalt, um die ganzen Weiten der leidbeherrschten Welt 
in sich aufzunehmen". Die Poesie der Bhagavadgitfi läßt 
beständig hier die Gotlnatur sich zur persönlichen Erschei- 
nuug Krisshna s verdichten, dort Krishna zum neutralen 
Allwesen zerfließen. So kann es nicht Wunder nehmen, 
wenn auch in den Upanishaden von einer feste Linien 
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ziehenden Behandlung des hier berührten Problems nicht 
viel zu finden ist. Wir müssen Bruchstücke zusammenlesen, 
Linien aneinander passen, unter denen manche nur ganz 
unbestimmt sich abzeichnen, die einen den andern durch¬ 
aus zuwiderlaufen. 

Von jenen beiden Wesenheiten, die dem All-Einen der 
Upanish&den den Namen geben, trägt das Brahman, wie 
schon das neutrale Wort erkennen läßt, vielmehr die Natur 
eines unpersönlichen Fluidums als einer Persönlichkeit an 
sich, "wie denn auch vom neutralen -Seienden* (ya() ge¬ 
sprochen und gesagt wird: „Das (tat) bist du.- Das Brah¬ 
ma n ist ja im Gegensatz zu seinem Vorgänger in der 
höchsten Würde, Prajäpati, nicht aus dem Kreis der alten 
Götter, sondern aus dem der wel(erfüllenden Potenzen her¬ 
ausgewachsen. Das ist ebenso das zweite jener beiden 
W esen, der Atman, der doch einen persönlichen Zug an 
sich trägt. Man möchte sagen, er ist keine Person, aber 
er ist das Prinzip der Persönlichkeit, Einer Person ähnlicher 
ist der Purusha („Mann“): eine Bezeichnung, die hier und 
da als ungefähres A äquivalent von Atmen erscheint — wo¬ 
von eingehender zu sprechen ist, wenn uns die große Holle 
beschäftigen wird, zu der späterhin der Purusha bestimmt 
war. Der Atman aber, die einige Kraft persönlichen Lebens, 
muß doch — wenigstens sofern die volle Konsequenz des 
Gedankens entscheidet —, das Reich der Vielheit beschreiten, 
damit sich manifestieren könne, was wir Persönlichkeit 
nennen. Sofern er als der Eine in seines eignen Reiches 
Einsamkeit weilt, sieht dieser Seher nicht, erkennt der Er¬ 
kenner nicht; dem Subjekt fehlt das Objekt, dessen Gegen- 
überstellen erst ein Sehen, ein Erkennen wirklich werden 
ließe 1 ). Es ist bemerkenswert, in welch eigenartigem Re- 

') Man hat diese vornehmlich im DUlug des TäjilsTaikja und der 
Uaitreyi (oben S, 91) entwickelte GeJinkenrtihe so ansged nickt, daß das 
Ataclutum .über den Gegensatz TOD Subjekt und, Objekt erhaben“. ,weder 
Subjekt noch Objekt 1 sei (Simmel. Hauptprobleme der Philosophie 95). 
Es war« So zu sagen eise symmetrische Figur da: das Absolut um hätte 
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sultat man sich hier verfängt. Das Sehen oder Erkennen 
wird keineswegs mißachtet, vielmehr so hoch bewertet, 
daß das absolute Wesen der Seher, der Erkenner, „nichts 
als Erkennen“ *) sein soll. Und doch, wo dieser Seher, 
dieser Erkenner in seiner höchsten Glorie und Vollendung 
weilt, ist für Sehen und Erkennen kein Raum, Solch un 
persönlichem Zustand des nichterkennenden Erkenners wird 
höchste Wonne zugeschrieben; und so scheint sich jene 
Lehre"vorzubereiten, welche die eben bezeichneteInkongruenz 
beseitigt: man geht darüber hinaus, das All wesen „nichts 
als Erkennen“ sein zu leasen; hinter dem „aus Erkenntnis 
bestehenden Atman“ erscheint der „aus Wonne bestehende“ 
als das Letzte, Tiefste, 

Es ist wohl unverkennbar, daß in all dem eine Richtung 
auf das Unpersönliche vorherrscht. Der Willensinensch, 
der Haudelnde wird den Weltherrscher als höchsten Wollen¬ 
den, Handelnden vorstellen. Aber wie Vir schon sahen, 
der Vorfahr des Denkers der Upanishaden, der priesterliehe 
Zauberer, der den Weltlauf in seiner Weise verstehen und 
beeinflussen will, neigt von alter Zeit her dazu unpersön¬ 
lichen Mächten die Herrschaft anzuvertrauen. Und eben¬ 
dahin neigt der Beschauliche, der Mystiker. Er gibt sich 
dem Wogen unum grenzt er, zerfließender Visionen hin. „Das 
Feuer , sagt ein solcher moderner indischer Mystiker, indem 
er an das Verhältnis vou Gott und Welt denkt, „hat selbst 
keine bestimmte Gestalt, aber in der glühenden Asche nimmt 
es Gestalten nn". Der wahre Schauende der Upanishadeu 
sieht nicht die Asche; er sieht das Feuer — den gestaltlosen 
Gott. Oder vielmehr er sieht ihn nicht, als Sehender dem 


in htUlen Palen die gleiche Lage, leb kann mir diese Formulierung 
nicht an e ignen. Wenigstens für die Anschauungsweise , die in jenem 
Dialog ihren vollendetsten Ausdruck findet, ist der Ättnnn Subjekt, allein 
Subjekt. l*nd j n seinem Beisiebsein hat er kein Objekt. So daß dort 
freilich das Subjekt sich als solches io Ermangelung des Objekts nicht 
betätigt. 

Gm« wörtlich: nur ein Klumpen von Erkennen. 
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Gesehenen gegenüberstehend. Sondern er fließt in ihn 
hinein. Nicht wachendes Sehen, der trauralose Scldaf, 
so hoch in den Upanishaden gepriesen, bringt des Rätsels 
Lösung, hebt das Ich zur jenseitigen Höbe des Sehers, der 
nicht sieht. 

Begreiflich nun aber, daß die alten Denker oft tief 
unter dieser Höhe Halt gemacht, an sehr viel diesseitigeren, 
konkreteren Vorstellungen sich haben gentlgen lassen. Schon 
oben (S. 81) wurde auf den Kontrast hingewiesen, in dem 
jener gestaltlosen Idee die durchaus persönliche Figur des 
höchsten Wesens in den Schöpfungsgeschichten gegenüber- 
stebt: da denkt der Ätman, er begehrt, er fürchtet sich. 
Es war ja auch in der Tat schwer, anders als auF diesem 
oder einem ähnlichen Wege aus dem leeren Schweigen des 
über weltlich eii. unpersönlichen oder wenn man will über- 
persönJichen Seins den Weg ins Weltleben hinein zu finden. 
Noch fühlbarer ist das Hintlbergeraten der Phantasie zum 
Persönlichen in den Bildern, die eine allerdings nicht zu 
den ältesten gehörende Upanishad " davon entwirft, wie der 
Erlöste zum Jenseits des Brahman hingelangt. Eben in dem 
höchsten Reich, aus dessen objektloser All-Einheit jene Rede 
Yäjflavalkva’s bewußtes Dasein des .Subjekts ausschloß, läßt 
die U{Hini*had das Brahman, das dort zunächst mit diesem 
seinem neutralen Namen genannt ist, den Erlösten empfangen, 
indem es dann alsbald b die Gestatt des maskulinischen 
Brahman hinUberachHfpft und das ganze Kostüm eines per¬ 
sönlichen Gottes anlegt. Ein Gott zwar nicht mehr gleich 
den Göttern des alten Vedaglaubens, Er hat, dem Vor- 
steUungsstil dieses Zeitalters entsprechend, ein weichlicheres, 
sultanhaftes Aussehen angenommen. Wir werden weiter 
unten 1 ) der Schilderung begegnen, wie er Uber Hunderte 
von himmlischen Nymphen als Dienerinnen gebietend in der 
Pracht seines Palastes thront. Da redet der Erlöste ihn 
an: »Eines jeglichen Wesens Selbst O'itman) bist du. Was 


*) S. den Abschnitt über di* Erlöautig 
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du bist, das bin ich.“ Der Gott erwidert: „Was bin ich 
denn?“ Und der Erlöste antwortet: „Das Wahre ... dieses 
All bist du .,\\ ine Sprünge der Phantasie zwischen der 
Erinnerung an unpersönliche Abstraktionen und der Neigung 
zu bunten Bildern barocken persönlichen Lebens. 

Und so wechseln denn beständig, wenn vorn höchsten 
Wesen gesprochen wird, die Züge der einen und der andern 
Art. Wie Salz im Salzwasser ruht das Seiende in allen 
Dingen. Es ist jenes Feine, das heim Gottesurteil den Un¬ 
schuldigen vor der Feuersglut bewahrt. Es ist das, was 
man im Körper als Wärme spürt, Was man, wenn man 
sich die Ohren zuhält, als Sausen hört. Aber dann auf der 
andern Seite: nicht nur in individuelles menschliches oder 
menschenähnliches Dasein inmitten dev Vielheitswelt ein¬ 
gehend lebt der Atmen persönliches Lehen, sondern auch 
als Herrscher über die ganze Weltbewegung entfaltet er 
ein Wirken, das anders als persönlich vorzustellen schwer 
ist. Wie von etwas Unpersönlichem spricht Ysjuavalkya 
zuerst, wenn er das Rrahman das Unvergängliche nennt, 
nicht grob noch fein, ohne Innen, ohne Außen 11 , Aber 
werden dann In dies neutral scheinende Wesen nicht Hoheits¬ 
rechte der Persönlichkeit verlegt, wenn es weiter heißt, daß 
auf sein Gebot Himmel und Erde fest steht, auf sein Ge¬ 
bot der Zeitlauf sich in seiner Bahn hält, auf sein Gebot 
die Flusse von den weißen Bergen herabströmen? Wenn 
an einer andern Stelle der Atman „Herrscher über Alles, 
Oberherr Uber Alles“ genannt wird? Wenn — in einer 
jüngeren Upanishad — gesagt wird, daß er ,,Hüter der Welt“ 
ist, daß er die Menschen gute oder böse Tat tun läßt, je 
nachdem er sie empor oder abwärts führen will? Ist es zu 
viel behauptet, daß da die schwankende Gestalt des höchsten 
Wesens durchaus die Züge eines persönlichen Gottes zeigt? 
Freilich bleibt immer fühlbar, daß hier nicht die volle Kraft 
eingesetzt ist, eine Persönlichkeit im großen Stil zu ge¬ 
stalten. Wie verschieden ist doch dieser Gott vom Gott 
des Alten Testaments! Er lenkt nicht mit übergewaltiger 
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Hand die Völker und Ihre Geschichte auf ein großes Ziel 
hin: doch wo war auch auf dem Boden, dem die Upanishaden 
entstammen, der Flügelschlag der Geschichte zu spüren? 
Für persönliche Nähe, für den Verkehr im Gebet, im Aus¬ 
tausch der Liehe zwischen Gott und Mensch ist diese gött¬ 
liche Persönlichkeit unzugänglich. Das ist es ja eben auch 
nicht, wonach diese Denker fragen, denen die Botschaft 
vom Gott sein ihres eignen Seihst für jedes andere Verlangen 
Überreichen Ersatz bietet! 

Seelenwanderung, Karman. 

Oben (S. 26ff.t wurde dargestellt, wie sich in den ßrgh- 
mariatexten der Übergang vom Jenseitsglauben des ältesten 
Indien zur Seelen wanderungslehre in seinem Beginn zeigt. 
Diese Entwicklung ist in der Periode, mit der wir uns hier 
heschclftigen, wesentlich weiter fortgeschritten, wenn auch 
im Einzelnen bisweilen zweifelhaft bleibt, wie viel von den 
anscheinenden Veränderungen eben nur darauf beruht, daß 
jetzt die Texte öfter und eingehender von diesen Vorstellungs¬ 
kreisen sprechen. 

Kein besserer Boden als der Indiens für jene Phantasien, 
welche Existenz auf Existenz in so leichtem Fluß in ein¬ 
ander hinübeigleiten lassen, jede eine rasch verrauschende 
Welle im Meer unermeßlichen Lebens. 

Von voller Ausgestaltung ist die Seelen wandern ngs- 
doktrin doch auch jetzt noch weit entfernt, Wandlungen, 
die so tief zu den Fundamenten des Glaubens hinabreichen 
und deren Konsequenzen sich allseitig so weit erstrecken, 
konnten ja nicht innerhalb kurzer Zeiträume zu ihrem letzten 
Ziel gelangen. Auch nahm wohl der betrachtende Geist 
vor der zu strömenden Masse der Bilder, in denen sich das 
Wandern der Seele durch die Jenseitswelten darstellte, 
naturgemäß mannigfachere Standpunkte ein, betätigte viel¬ 
leicht auch an mancher Stelle geringere Entschlossenheit 
und Energie des Vorstelle ns, als gegenüber der Einheit des 
ewigen Seins. 
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Wo die Upaiiiahaden voti der Seelen Wanderung reden, 
sieht man» wie im vorangehenden Zeitalter, Reste — oft 
recht erhebliche — des alten Volksglaubens, Ansätze neuer 
Gedanken, vor allem Fluten von Einfällen und Phantasien 
durch einander wogen in den weiten Räumen des Welt¬ 
bildes, die das alles aufzunehmen so leicht bereit sind: ein 
Gemisch, das zu einer sich vergleichsweise fest behauptenden 
Form nur sehr allmählich gelangt. 

Bald stellt man sich die Seele des Hinscheidenden als 
unmittelbar in ein neues Dasein übergehend vor, „wie eine 
Raupe, wenn sie zum Ende eines Grashalms gelaugt ist, in 
eine neue Balm eingehend sich in sich selbst zusammen- 
ziöht“» oder „wie eine Weberin von einem künstlichen Ge¬ 
webe den Stoff nimmt und daraus ein anderes, neues 
schöneres Gebilde bereitet: so läßt dieser Atman diesen 
Leib fallen und in Bewußtlosigkeit versinken, und bereitet 
sich ein anderes, neues, schöneres Gebilde von der Natur 
der Väter oder der Gandharven (himmlischer Halbgötter) 
oder der Götter oder des Prajäpali oder des Brahman') oder 
von sonstigen Wesen“* 1 . 

Anderswo — weit abweichend von den im Übrigen 
herrschenden \ erstellungen — läßt man die sterbenden 
Kreaturen in das Allwesen eingehen und dann zu neuem 
Dasein wiederum aus ihm her Vorkommen **. Oder die Seele 
muß, ehe sie zu dieser Welt zurückkehrt, zuvörderst durch 
ferne Regionen reisen. Der „Götterweg* 1 ** führt zu lichten 
Höhen, von denen es keine Rückkehr gibt: von diesem 
\\ ege wird später die Rede sein. Auf dem „Väterweg“ 
andrerseits geht die Seele durch Rauch und Nacht; sie ge¬ 
langt zu den Zeiten des abnehmenden Mondes, der ab¬ 
nehmenden Tage, die den Toten geweiht sind; von alters- 

BmbTnSn (mtsc.) scheint gemelat. die persönliche G«Ult r zu der 
man das Brihman (neutr.) ▼erdichtete, — Offenbar sind an den glücklichen. 
Wiedergeburten, die Wer aufgezählt werden, auch niedere, leidsBToUs 
taioiozudeaken. Der Verfasser der Stelle hob nur die Waa daran gen dar 
Guten bemr 
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her fand ja die Phantasie in Vorstellungen wie des Hin- 
gelangens zum Jahr oder ähnlichen Wesenheiten keine 
Schwierigkeit. Auch die r Väterwelt“ wird von diesen Wan¬ 
derungen der Seele berührt; die Stätten, die nach dem 
alten Glauben die Hingeschiedenen Väter für ewige oder 
doch für unbestimmte Zukunft ausgenommen hatten, sind 
jetzt ihrer Reiseroute als einzelne Station eingeordnet» 
Weiler geht die Fahrt zum Mond, der in diesen Phantasie¬ 
spielen besonders beliebt ist. Es scheint, daß schon alter 
Volksglaube ihn zu einem Aufenthalt der Hingesehtedenen 
gemacht hatte. Ferner sali man in seinem Abnehmen und 
Zunehmen ein Ausgetruukenwerden durch die Götter oder 
durch Götter und Manen, und neues SiehfüUen mit himrn- 
Ibehem Göttertrank. Das alles wird durch einander ge¬ 
wirrt, und so heißt es jetzt, daß die Seelen, „wann sie zum 
Mond gelangt sind, zu Nahrung werden. Die genießen 
dort, wie man den Soma genießt — T Schwill an! Schwinde 
hin! 1 — so genießen die Götter sie dort. Wenn das an 
ihnen vorüber gegangen ist, so gehen sie zu diesem Äther 
hier, vom Äther zum Wind, vom Wiud zum Regen, vom 
Kegen zur Ente, Zur Erde gelang! t werden sie zu 
Nahrung, Danu werden sie wieder im Mannfeuer geopfert; 
darauf weiden sie im Weibfeuer geboren 3 ). So erheben 
sie sich zu den Welten und durchlaufen von neuem den¬ 
selben Kreislauf/ 4 


*) Der Mensch ist nämlich nach demselben Test durch eine fünf¬ 
fache M 0pfenmg' 4 entstanden. Die Götter haben an erst in der Birnmeb- 
velt als ihrem Opferfetier den „Glauben® geopfert; daraus entstand der 
Botoa. Diesen opferten sie in Fariau^a dem Regesgptt) als ihrem Opfer- 
teuer; so entstand Regen. Den opferten sie in der Erdwelt; ho entstand 
Nahrung. Die opferten eie im Mann; so entstand der Sam«; diesen im 
Weib, so entstand der ?nm Weibe geborene Mensch, Auf der für die 
priesterliche F&rb&ng dieser Phantasmen charakteristischen Auffassung 
der betreffenden Wanderungen tuad Wandlungen ata einer Reihe vöu 
O pfern beruht an unsrer Stelle das „Mannlener* und „ Weihten«*, Aus 
demselben Zusammenhang erklärt sieb auch das .wieder' des obigen 
Teiles; das Wesen laugt wieder beim Stadium der menschlichen Existeni 
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Aus all diesem Schwanken, diesen Vermischungen von 
Älterem und Jüngerem scheinen doch in unverkennbarer 
Deutlichkeit Fortschritte hervotzu treten, in denen gewisse 
Elemente ,des ganzen Vorstellungsbreises sich klären und 
an Intensität gewinnen, 

Zunächst gilt das vom Glauben an die Wiederkehr der 
Hingegangenen zum Erdendasein. Während in der Brah- 
mariazeit gegenüber dem Herrschen der Vorstellung von 
dem im Jenseits drohenden „Wiedertod“ als deren Kehr¬ 
seite der Gedanke an jene Rückkehr sich nur leise und 
vereinzelt an kündigt, ist dieser jetzt deutlich in den Vorder¬ 
grund getreten. Selbstverständlich zwar ist man immer 
noch weit entfernt von den Phantasiespielen, die später der 
Buddhismus betrieben hat — dem Zurück verfolgen einer Da¬ 
seins Verkettung durch jene unübersehbaren Mengen früherer 
Existenzen, wie sie in den „Jätakas“ l ) beschrieben werden, 
Iberhaupt scheint man sich in den Upanishaden vielmehr 
mit dem Gedanken an kommende Daseinsformen, als mit 
den Wanderungen der Vergangenheit zu beschäftigen**. 
Aber die Gedankenbahn, die in gerader Linie auch zu jenen 
Vorstellungen führt, ist doch einmal beschritten, und man 
kann nicht anders als weiter und weiter auf ihr vorwärts 
gehen. 

Ein zweites Element des Seelenwanderungsglaubens, 
das sich ebenfalls jetzt zwar nicht neu bildet, aber weiler- 
entwickelt und verstärkt, ist die Lehre von der Vergeltung 
guter und böser Werke als der Macht, welche der wandern¬ 
den Seele den Weg durch hohe und niedere Existenzen 
vorzeichnet. 


an. Von der Opferung der Dabruns im Mannten« und dann im Weih¬ 
ten« spricht in deutlichem Foro» ein Psralleltext : sind die Seelen als 
Regen ittr Erde henbgetailen und dort all Reis nnd Geiste, Kräuter und 
Bäume. Sesam und Bohnen wEedergebore». so ißt sie der Mann: eie werden 
xu. seinem Samen and als solcher von ihm ergossen. 

') Den „Geschichten von den (früheren) Geburten 4 des Wesens, das 
er Baddhaschalt entgegengebt- 
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« ,Yajftavalkya!‘ fragt ein Mitunteiredner den Weisen: 41 
»Wenn nach dem Tode dieses Menschen zum Feuer seine 
Rede eingeht, zum Wind sein Atem, sein Auge zur Sonne, 
sein Geist zum Mond, zu den Himmelsgegenden sein Ohr, 
zur Erde sein Leib, zum Äther sein Alm an 1 ), zu den Kräutern 
sein Körperhaar, zu den Räumen sein Haupthaar, in den 
Wassern sein Blut und sein Samen ihre Stätte finden: wo 
bleibt dann der Mensch selbst? 1 ,Gih deine Hand her, Freund 
Ärtahhsga. Davon müssen nur wir beide wissen; diese 
Leute dürfen es nicht hören. 1 Da gingen die beiden hinaus 
und redeten mit einander. Und was sie da redeten: von 
der Tat (oder dem Werk; kunntitt) redeten sie. Und was 
sie priesen; die Tat priesen sie. Wahrlich gut wird er durch 
gute Tat, böse durch böse*). 11 

Wie an dieser Stelle der Begriff des .Kaiman“ in be¬ 
sonders feierlicher Form eingeführt wird, ist es als hätte der 
Verfasser des Dialogs ein Bewußtsein davon gehabt, daß er 
hier einen zu wahrhaft u nahseh barer Wirkung berufenen 
Gedanken ausspricht. Freilich verhält es sich nicht ganz so, 
wie der Ton jener Äußerung Yäjfiavalkyas vermuten ließe: 
daß dieses nur Auserwählten zugängliche Mysterium etwas 
durchaus Neues, eben Entdecktes sei. Abgesehen davon, 
daß das Bewußtsein vom Forfschreiten menschlichen Wissens 
durch das Denkern zuteil werdende Sichenfhüllen neuer Ein¬ 
sichten diesem Zeitalter an und für sich fremd scheint, wäre 


') Dem Standpunkt null, den dieser Dialog inj Übrigen einnimnu, 
befremdet es, dem Atmen als einem einzelnen, mit andern koordinierten 
Teil des menschlichen Wesens za begegnen. Offenbar liegt nach lässiger 
Ausdruck vor. begreiflich in einer Zeit, wo die Terminologie noch schwankt. 
Deuesen findet hier eine „der buddhistisches verwandte Anschauung, 
wonach nur das Werk, nicht der Ätman fortbestellt". So viel kann ich 
in der Steife nicht sehen. Gesagt wird nicht, daß das Werk allein be¬ 
stehen bleibt, sondern dati das Werk darüber entscheidet, wo und wie der 
Mensch bestehen bleibt (vgl. freilich Ait. Är. II, 1 . 3: mir scheint diese vage 
Stelle kein Gewicht zu beanspruchen i, 

*) Cr gelangt zu glücklichem oder unglücklichem Dasein je nach 
seinen Taten. 
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ein solcher Anspruch der Lehre vom Karman zu weit gehend. 
Dahin aber wird der geschichtliche Betrachter allerdings 
diesen Anspruch um Formen dürfen, daß in der Zeit jenes 
Dialogs die Vorstellung von der über den Tod hinaus die 
Existenz bestimmenden Macht der Taten im Bewußtsein 
zunächst wohl enger Kreise zuerst als fundamental erfaßt 
ist, daß mau zur KlKrnng, zur ernstlichen Durcharbeitung 
dieser Lehre damals — wie auch das neu «ufkommende 
Schlagwort Karman andeutet — einen wesentlichen Schritt 
vorwärts getan hat. 

In die Lelire vom Karman läuft auch eine Stelle aus”, 
die zunächt statt des Karman das Begehren des Menschen 
als das entscheidende nennt: in Wahrheit besagt aber das 
eine so viel wie das andre. „Hier spricht man nun: ,Be¬ 
gehren (kiittm) ist es, woraus dieser Mensch besteht*. Wie 
aber sein Begehren ist, so ist sein Wollen. Wie sein Wollen 
ist, solche Tat tut er. Welche Tat er tut, zu solchem Da¬ 
sein gelangt er,“ 

Ein weiteres altes Zeugnis für die Ivarmanlehre steht 
in Verbindung mit den ohen (S. IO?) besprochenen Aus¬ 
einandersetzungen Uber die Rückkehr der Seelen zur Erde 
im Regen und Uber die Metamorphosen, in denen sie dann 
durch Pflanzen, durch den männlichen und weiblichen Körper 
hindurchgehen. Worauf beruht es, daß da die eine Seele in 
erwünschte, die andre in ungünstige Bahn hineingerät? Der 
Text sagt: „Deren Wandel nun hier erfreulich ist, denen 
wird zuteil, daß sie in einen erfreulichen MutterschoÖ ein¬ 
gehen: in einen Brahmanenschoß oder Kshatriyaschoß oder 
Vaisyaschoß. Aber deren Wandet Liier stinkend ist, denen 
wird zuteil, daß sie in einen stinkenden Mutterschoß ein- 
gehen; in einen Hundeschoß oder Schwein eschoß oder 
Carujülasohoß 1 )“. So reichen diese Wanderungen der Wesen 
auch durch das Tierreich oder wenigstens durch Teile des 
Tierreichs: denn weder den Götterweg noch den Väter weg 


’) Die Cu^daUs sind eise besonders verachtete Koste. 
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fS. 106) geht das niedrigste Getier, „diese kJ einen immerfort 
wiederkehrenden Wesen, für die es heißt: werde geboren und 
Btirb“. Woran dann,vom Vorhergehenden sich scharf abbebend, 
ein 'Verssitat geschlossen wird: Golddiebe und Branntwein- 
trinker, Verletzer der Ehe des Lehrers und Brahmanen- 
mörder — diese vier, und fünftens wer mit ihnen umgeht, 
„fallen“, d, h. sie kommen in die Hölle. Es ist bezeichnend, 
wie hier der alte, immer for(bestehende Glaube an Vergeltung 
durch Hliilenstrafen und die jungen Vorstellungen von der 
Wirkung des Karman auf einander treffen. Späterer Zeit 
blieb die Aufgabe, beides so gut es anging zu vereinen; 
die hier besprochene Stelle zeigt anschaulich, wie für jetzt 
eins neben dem andern unvermittelt dasteht, 

Xoch ist unter den Zeugnissen, die Uber die Karman - 
lehre dieses Zeitalters wichtige Auskunft geben, vor allem 
eins übrig. Jene Stelle {oben S, 106), die beschreibt, wie die 
Seele gleich einer von Halm zu Halm kriechenden Raupe 
in die Welten der Manen, Gandharven, Götter hintibergeht, 
fügt den Vers hinzu: 

„Wenn er zum Ende der Taten gelangt ist, die er hier getan, 
Kehrt er aus jener Welt wieder in diese Welt zu neuer Tat.“ 

Die Größe der Belohnung muß irgendwie dem Verdienst 
entsprechen. Vielleicht schon früh wurden jene kleinlichen 
Rechenezempel aufgestellt, wie sich das tugendliche oder 
lasterhafte Tun nach einem pedantischen Tarif auf den Täter 
zurück wendet. Ein solcher Tarif mochte mit dem Effekt 
starker Steigerungen und Vervielfachungen arbeiten: er 
schloß doch gewisse gesetzmäßige Begrenzungen des zu 
Genießenden, des zu Erduldenden in sich. Wenn das Da¬ 
sein, das Lohn oder Strafe enthält, die entsprechende Zeit 
angedauert hat, ist das Karman so zu sagen verbraucht, und 
es ist nötig neues Karman zu erwerben 1 V Wie wäre auch 
die Bewegung der wandernden Seelen aufrecht zu erhalten, 
wenn nicht immer wieder ein solcher frischer Anstoß er¬ 
folgte? Wobei sich denn ungezwungen, wie in dem eben 
angeführten Vers, eine Unterscheidung einstellt zwischen 
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solchen Daseinsforraen, in denen Karman erzeug!, und 
solchen, in denen es auf gekehrt wird. 

Hier scldöße sieh die Frage an r ob das zur Hervor- 
bringurig von frischem Karman in ein Dasein eintretende 
Wesen damit einen vollkommenen Neuanfang macht» in 
seinem Tun frei ist, oder ob eine aus der Vergangenheit 
übrig bleibende Nötigung es zwingt p für die Zukunft sich 
durch sein Karman eine bestimmte Bahn und keine andre 
vorzuz ei ebnen, so daß das Subjekt — etwa bis zum Erwerb 
der Erlösung — ununterbrochen im Baun derselben unentrinn¬ 
baren Notwendigkeit verbleibt 1 *. Doch liiemuf scheint sich das 
Nachdenken im Altertum noch nicht gerichtet zu haben. — 
Dies sind die Anfänge der Lehre vom Karman p die sich 
dann als ein Haupt element indischer Weltanschauung durch 
alle Zeiten erhalten hat. Auf sie bückt der alte Buddhist 
hin, wenn er das Kanu an seinen Besitz und sein Erbteil 
nennt, den Mutterleib, aus dem er geboren, das Geschlecht, 
dem er verwandt ist. Der Macht des Karman, sagt ein 
buddhistischer Vers* entrinnt mau nicht im Luftreich noch 
in des Meeres Mitte, nicht wenn man in Bergeshöhlen hinah- 
dringt. Und in späterer Zeit weist ein kaschmirischer Ge¬ 
schichtsschreiber sin Bewußtsein der Unmöglichkeit, den 
Lau! der Dinge aus sichtbaren Ursachen zu erklären, auf 
das Geheimnis des Karman hin: 

„Was Traum und Gaukelkunst niemals gestalten könnte, 

[sprüht hervor, 

Rätselhaften Geschehns Wunder, aus bunter Tiefe alter Tat* 
Wie wir die Karmanlehre in den Upanishaden finden, 
wird sie durchaus von der dort wie schon in den Brahmaoas 
so starken Tendenz beherrscht, die Lenkung des Geschehenä 
nicht göttlicher Macht, Gnade, Willkür, sondern unpersön¬ 
lichen Ordnungen zu Übertragen 8 "* Der Intellekt verlangt 
das Walten Fester Gesetze zu erkennen. So wirkt das Kar¬ 
man vermöge einer Art mechanischer Notwendigkeit. Ohne 
Dazw ischentreten eines belohnenden oder strafenden Gottes 
bringt die Tat direkt ihre Folgen hervor. Die Vorstellungen 
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darüber, wie sich das vollzieht, stehen im Grunde gan^ auf 
dem Niveau des in diesem Zeitalter noch höchst lebendigen 
Zauberglaubens, mit dem sich die ungehindert alle Weifen 
von Wirklichkeit und Unwirtlichkeit durchstreifende Phan¬ 
tasie verbündet hat. Die bintScheidung aber darüber, welches 
die Folgen jeder Tat sein sollen, füllt dem sittlichen Ge¬ 
recht igkeitsbedürfnis anheim. Begreiflichem Entwieklungs- 
folgend hat sich der |niesterlich-rdualistische Zug der 
Brfihmajjatheologie, die speziell dem Tun und Wissen des 
Opferers ihre Verheißungen gewahrte, sehr merklich zu 
Gunsten weiterer und freierer, das Moralische voranstellender 
Betrachtungsweise abgesch wicht. Zwar macht sich die alte 
Gewöhnung und die Atmosphäre der Kaste immer noch in 
gelegentlichem Wiederaiiftauchen jener priesterlichen Ge- 
dankeurichtung geltend. Aber im Ganzen ist es doch jetzt 
nicht mehr die große Hauptsache fUr das Menschenleben, 
daß Ziegenbücke und Rauschtrank dem Gott richtig bereitet 
und die Priester reich honoriert werden. Sondern rechtes, 
reines Handeln beansprucht seine Vergeltung: die verlangt 
man, da sie in diesem Leben so oft ausbleibt, in andern 
Existenzen gewährlebtet zu sehen. 

Wie in dem moralisch-magischen Mechanismus, den man 
also als die Geschicke der Wesen beherrschend sich vor¬ 
stellt, so tritt auch in den von ihm regierten Wesen selbst 
das persönliche Moment bemerkenswert in den Hintergrund. 
Dem Karman entsprechend geht die Persönlichkeit glatt und 
widerstandlos in neue Formen andrer Persönlichkeiten ein; 
sie bewegt sich auch durch Zustände der Entpersönlichung 
hindurch, von den Göttern verzehrt, zu Regen, zu Pflanzen 
nahrung weidend. Ähnlich wie im ökonomischen Verkehr 
Werte alter Art ihre Besonderheit ahnt reifen und sich in 
bloße Geldwerte übersetzen, steht man hier dem nicht ganz 
fern, daß sich der lebendige Persönlichkeit «wert in eine Art 
moralischen Geldwert, eine Summe von günstigem oder un¬ 
günstigem Karman übersetzt: wo denn die Konsequenz nicht 
fern liegt, hei der man dann in der Tat angelangt ist 41 , 
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daß dieser Geldwert auch vom einen auf den andern Über¬ 
tragen werden kann. 

Soweit die Spärlichkeit der Zeugnisse ein Urteil erlaubt, 
ist der Karmanlehre der Upanishaden der große Zug noch 
durchaus fremd, der die vom Karman beherrschten Wande¬ 
rungen der Seele als ein sinnvolles Ganzes, etwa als schritt¬ 
weise einem höchsten Ziel zustrebenden Läuterungsprozeß 
erscheinen läßt. Man erinnere sich der grandiosen Vor¬ 
stellungen der Buddhisten vom Fortschreiten ihres Meisters 
durch zahllose Äonen zur Buddhaschaft, oder des Worts der 
Bhagavadgitü vom Yogin: 

„ln vielfält’ger Geburt reifend geht er endlich den 

höchsten Gang.“ 

Das sind Produkte einer vertiefenden Durcharbeitung 
des Seele nw ander unga- und Kami Unglaubens, von denen man 
begreift, daß sie seinen Anfangsstadien noch fern liegen. 

Zu der im Zentrum der Upanishadenspekulation stehenden 
Idee des Brahman hat man die Lehre vom Karman kaum in 
tiefere Beziehung zu bringen gewußt. Wo des Brahman 
Herrlichkeit allein waltet — wir müssen darauf noch zurilck- 
kommen — dahin reicht die Macht des Karman nicht. Aber 
doch auch im Diesseits soll ja das Brahman alles Geschehen 
lenken; auf sein Geheiß gehen Tage und Jahre ihren Gang, 
fließen die Ströme von den Schneebergen hernieder. So 
müßte, scheint es, vor allem das Gesetz des Karman sich 
aus dem Brahman her leiten, eine Manifestation seiner welt¬ 
beherrschenden Kraft sein. Es scheint nicht, daß die alten 
Denker an das Problem in diesem Öinn ernstlich heran¬ 
getreten sind 1 ): eine Lücke, die natürlich nichts andres ist, 
als eine Konsequenz jener fundamentalen, unvermeidlichen 


*) Demi es ist doch kaum ein wirklicher Jjösangsvereach dieses 
Problems, wenn das höchste Wesen zur .Macht des Karman durch die 
gelegentlich aafuetende Vorstellung in Beziehung gesetzt wird, daß lenes 
den Menschen gute oder böse Tat tun läßt, je nachdem es ihn segnen 
oder demdtigen will (s. oben S. 75): so daß Gott das Gewollte anl dem 
Umweg aber das Karman verwirklicht. 
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Schwäche der Erahn i an) eine: der Unmöglichkeit, in der 
Vollendung des ewig Einen den Ausgangspunkt zu finden, 
von dem zur Unruhe der Vielheitswett ein Weg führt. Je 
entschiedener das Karman den Lauf des Geschehens be¬ 
herrscht, um so viel weniger bedarf man dazu des Rrahm an; 
uud so wird hier der Keim späterer Entwicklungen sicht¬ 
bar, in denen das Absolut™, aller Macht des Handelns 
entkleidet, abseits vom Welttreiben und vom Wirken der 
darin herrschenden Ordnungen die stumme Rolle eines 
bloßen Zuschauers übernommen hat. 

Die Lehre vom Karman liegt auf einer breiten Bahn 
menschlicher Gedanken Entwicklung. Auch die griechische 
Spekulation hat sie gestreift, freilich eben nur gestreift. 
Bezeichnend für Indien ist nicht sowohl diese Lehre An sich, 
als vielmehr die herrschende Macht, zu der sie dort aufs lieg, 
die Phantasie in rastlose Bewegung setzend, die furchtsamen* 
Seelen ängstigend, das Leben mit Gebundenheit durch dunkle 
Übermacht belastend, mit den Folgen unergründlicher alter 
Schuld. Man kann die Wirkungen der Kannanlelire denen 
der Kaste vergleichen. Es war das Verhängnis dieses 
schwächlichen Volksgeistes, durch die Gedanken, die er 
dachte, wie durch die Institutionen, die er schuf, «ich in 
Unfreiheit zu verstricken. 

Der Wert des Daseins,. 

Immer zusammenhängendere, größere Linien fingen an 
in dem Weltbild hervorzutreten, welches das älter werdende 
Denken zeichnete. Da mußte auch die Wertung des Da¬ 
seins als eines Ganzen immer ernstlicher erwogen werden, 
in immer bestimmterem Ausdruck sich festigen. 

Die Zui-üekführung, die man vollzogen hatte, der welt¬ 
erfüllenden Vielheit auf die Einheit des Bmhmim-Ätman be¬ 
einflußte jene Wertung natürlich auf das stärkste, bestimmte 
sie vielleicht. Da aber standen zwei Wege offen. Der 
Nachdruck konnte darauf gelegt werden, daß die Welt vom 
Brahman durchdrungen ist: dann mußte auch sie an den 
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höchsten Werten, die in diesem wohnen, teil nehmen. Oder 
das Gewicht lag darauf, daß die Vielheit, zwar aus dem 
Einen stammend, doch, wie auch immer, einen Abfall von 
der Einheit, einen Gegensatz zu ihr bedeutet: dann war 
kaum zu veitneiden, daß sich dieser Gegensatz auch tu 
negativer Bewertung des Weltdaseins ausdruckte, 

Ansätze dazu, dem Problem die erste dieser Losungen 
zu geben, fehlen nicht ganz. So lehrte man, daß von der 
im Brahman wohnenden höchsten Wonne etwas sich der 
Welt mit teilt, die andern Wesen „von einem Teilchen dieser 
Wonne leben*' (S. 75). Und mit der Pedanterie, die in den 
Üpanishaden wieder und wieder den Schwung der Gedanken 
lähmt, berechnete mau zahlenmäßig die Intensität der hüben 
und drüben herrschenden Wonne. In der Menschenwelt 
gehört die höchste Wonne dem, „der unter den Menschen 
erfolgreich und glücklich ist, Herr über die andern, an allen 
menschlichen Genüssen der reichste“. Von dieser mensch¬ 
lichen Wonne da» hundertfache bildet eine Wonneeinheit 
in der Welt der Väter (Manen): und so steigt die Reihe 
durch Verhundertfachungen immer höher, bis mit dem 
sechsten Schritt, jenseits der Wonne von Praj&pati's Welt, 
die Wonne der Prahm an weit erreicht wird." Zwischen 
dem Daseins wert des Menschenlebens und der Brahmanwelt 
also kein Gegensatz, nur eine Abstufung, stark genug, doch 
immerhin mäßig gegenüber den ausschweifenden Zahlen, in 
denen spätere Zeitalter den Kontrast zwischen alltäglichem 
Dasein und höheren Ordnungen auszudrücken pflegten. 

Solche Auffassungen aber treten weit zurück hinter der 
andern, pessimistischen Lösung des großen WertproMems, 
Von der alten unbefangenen Einschätzung menschlichen 
Glückes und Leidens, die im Ganzen in das Gebet der vedi- 
schen Sänger um ein langes Leben von hundert Herbsten 
ausklingt, schlügt die stark überwiegende Strömung wenn 
nicht der populären so doch der philosophischen Lebens¬ 
betrachtung Indiens die zweite der vorhin bezei ebneten 
Richtungen ein. Sie bewegt sich auf den Punkt hin, an 


Pi'seiiriismuB. 


117 


dem später der Buddhismus steht: die Lehre, die an die 
Spitze ihrer Glaubensartikel den Satz vom Leiden alles 
Daseins stellt und zu den freudesuchenden Menschen spricht; 

„Mögt ihr lachen, der Lust pflegen, wenn immerdar die 
Flammen lohn? 

\'oa Finsternis umhüllt, seid ihr. Wollt ihr nicht trachten 
nach dem Licht ?“ 

Die Upanishaden sind noch nicht bis zu dieser leiden* 
gehaltlichen Ablehnung von Welt und Leben gelangt. Aber 
auf dem Weg dahin sind sie begriffen. 

Mit vollkommener Bestimmtheit lassen sich die Momente 
natürlich kaum erkennen, die auf diesen Weg drängten. 
Mir scheinen die Texte die Vermutung zu unterstützen, daß 
den erheblichsten Einfluß dabei der Gedanke an den Tod 
gehabt hat. 

W ährend in den Liedern des Rigveda für den glücklich 
Lebenden der Tod in kaum absehbarer Ferne lag, ist er, 
wie wir sahen, schon in der Brüh man azeil der Vorstellung 
sehr viel näher gerückt. Im Glauben an den Wiedertod 
(S. 2 j f.i hat sich seine Macht unabsehbar gesteigert. Wie die 
bee len wandern ngsl ehre in ihrer Entwicklung fortschreitet, 
wird immer mehr der Gedanke mau möchte sagen an un¬ 
vergängliche Vergänglichkeit betont, Man weiß, mit welchem 
Gewicht diese Sorgen später in altbuddhistischer Zeit die 
Seelen bedrückten. Filr die Buddhisten war alle Weltlust 
und überhaupt alles Weitdasein verkörpert in „Mfira dem 
Bösen": Mära aber bedeutet „Tod“. Als Buddha sich an¬ 
schickt die Predigt zu halten, die ihm die ersten Jünger 
gewinnen soll, stehen an der Spitze die Worte: „Tut euer 
Öhr auf, ihr Mönche, Die Unsterblichkeit 1 ) ist gefunden," 
Und von den beiden Jünglingen, die dann die Vornehmsten 
unter den Gläubigen geworden sind, wird berichtet, daß 
ehe sie noch Buddha begegnet waren, „sie die Abrede ge¬ 
troffen hatten: wer zuerst die Unsterblichkeit findet, soll es 
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dem andern sagen,“ Wie hier an HauptsteUen der buddhisti¬ 
schen heiligen Geschichte die Frage nach Tod und Un¬ 
sterblichkeit als entscheidend hervurtritt, ganz so finden wir 
es schon in der Upanishad in Jenem wundervollen, zweimal 
dort wiederholten Gespräch“) des Weisen, der von seinem 
Hause geht um als Einsiedler zu leben, mit seiner heiligen 
Wissens kundigen Gattin.“ „Maitreyl! sprach YsjfiavaJJcya. 
Ich will nun von dieser Stätte hinausziehen. Wohlan! so 
will ich Teilung halten zwischen dir und der Kätj'äyani* *} 
dort. Da sprach Maitreyl: Wenn mir nun, Erhabener, diese 
ganze Erde mit oll ihren Schätzen gehörte, würde ich da¬ 
durch unsterblich sein? Xein, antwortete Yäjaavalkya, dein 
Leben würde sein wie das der Reichen; auf Unsterblichkeit 
aber geben Schatze keine Hoffnung. Da sprach Maitreyl: 
Wodurch ich nicht unsterblich weitle, was soll mir das? 
Was du weißt, Erhabener, das sage mir. 1 - Und Yäjfiavalkyu 
redet ihr vom Atmen: in dessen Alt-Ein heit möge man ein¬ 
gehn, jenseits von der Welt des Bewußtseins, das eine Zweiheit 
des Sehenden und Gesehenen, des Erkennen* und Erkannten 
einschließt: „das ist die Bedeutung der Unsterblichkeit.' 1 

So stellen sich auf der einen Seite das dringendste Ver¬ 
langen der vom Tod geängsteten Seele und andrerseits die 
höchste Idee, zu der das Denken sich — wohl nicht zum 
wenigsten eben unter dem Antrieb jenes Verlangens — 
erhebt, auf einander gewissermaßen als Frage und Antwort 
ein. \ ielleicht wächst der Vorstellung des Todes eben durch 
diese Gegenüberstellung noch gesteigerte Bedeutung zu, 
wird er als das Leiden aller Leiden um so intensiver 
empfunden, weil er das Leiden ist, für das es allein in der 
höchsten Höhe Hilfe gibt. Den Ausdruck, den schon die 
frühere Zeit geprägt hatte, „das Obel, der Tod“*), wieder- 

’) Dasselbe Gespräch. t*>d dem oben S, !.>1 diu Rede war. 

Seiner zweiten Gattin, 

*) W« hier .das CheL Übersetzt ist, ist dasselbe Wort, dtts id dem 
buddhistischen Ausdruck „Mir# der Böae L (oben S, 117) als .der Böse > 
wieierkehrt. 
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holt man Jetzt besonders häufig. Man sagt „Möge mich 
nicht das Übel, der Tod erreichen“: der Tod ist eben das 
tibel schlechthin. Man betet**; „Aus dem Xichtseienden 
führe mich zum Seienden. Aus dem Dunkei führe mich 
Kura Licht. Aus dem Tode führe mich zur Unsterblichkeit“ 
— und man erklärt: das Nie Id seiende, das Dunkel ist der 
Tod; das Seiende, das Liebt ist die Unsterblichkeit. So be¬ 
dürfen und erhallen in jenem Gebet die ersten beiden Sätze 
eine Deutung: die Benennungen, des Nichtseienden, des 
Dunkels weisen auf die Vorstellung des Todes. Aber „wenn 
es heißt; aus dem Tode führe mich zur Unsterblichkeit, so 
ist darin nichts Verborgenes“. 

Nach alledem ist es, meine ich, wohl glaublich, daß 
für die Denker der Upanishaden, geneigt wie sie waren 
mit großen Verallgemeinerungen, schroffen Gegensätzen zu 
arbeiten, eben der Gedanke an den Tod es vor allem ge¬ 
wesen ist. der Für die Bewertung dieser Welt deren Gegen¬ 
satz zum Atrnan den Ausschlag geben ließ, nicht ihr Durch- 
drungensein durch den Atman. So entfaltet denn nun das 
Motiv diesem Gegensatzes seine typischen, so vielfach in der 
Geschichte des menschlichen Denkens wiederbehrenden Wir¬ 
kungen. Während auf den Alm an alle Prädikate von Licht, 
Herrlichkeit, Seligkeit gehäuft werden, fällt auf alles, was 
nicht Atman ist, ein schnell sich verdichtender Schatten. 

Ja mehr als ein Schatten, der nur von außen kommt. 
Lntrennhar haftet der düstere Zug dem innersten Wesen 
aller dieser Existenz an. 

Jetzt heißt es nicht nur**: „Diese Welt ist ganz vom 
Tode erfaßt, ganz in der Gewalt des Todes“; „diese ganze 
Welt ist des Todes Speise“ — wo Welt und Tod immer 
noch einander als zwei Wesenheiten gegenilberstehen. 
Sondern der Tod ist, wie später für die Buddhisten, der 
eigentliche Kern des Weltdaseina selbst: „diese Well, die 
Gestalten des Todes.“ 

Und an die Seite des Todes stellen sich weiter alle 
andern ihm verwandten Übel. Es wird von Alter und Tod 
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gesprochen, oder von Alter, To<l, Schtn^ra, Hunger und 
Durst — man denke an indische Hungersnöte, Durst in in¬ 
discher .Sonnenglut. Oder es wird gesagt: Hunger und 
Durst, Schmerz, Wahn, Alter, Tod; und ein Vers stellt dem 
All-Einen die Well des Leidens mit den Worten gegenüber; 

„Nicht schaut der Schauende den Tod, 

Nicht Krankheit oder Kümmernis. 

Das AU erschaut der Schauende; 

Das All allfältig er erlangt." 

Es sind kurze, schlichte Fassungen, in denen da aus¬ 
gesprochen wird, was man ab die Leiden des Daseins er¬ 
kennt. Man hat noch nicht angefangen, wie später der 
Buddhismus und schon eine jüngere Upanishad, in langen, 
mit Pathos gesättigten Ergüssen sich über die einzelnen 
Situationen des Lebens zu verbreiten und ihren Leidens- 
gehalt m ausführlichen Schilderungen ans Licht zu stellen. 
^ aber der Buddhismus in der lapidaren Fassung seines 
Credo, der „vier heiligen Wahrheiten“, vom Daseinsleid redet 
und dessen Grundformen benennt, bereitet sich in den eben 
berührten Äußerungen der Upanishaden doch schon deutlich 
vor, was dort der erste jener vier Sätze sagt; „Geburt ist 
Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Tod ist 
Leiden, mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von Liebem 
getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man begehrt 
ist Leiden 1 ).“ 

L nd auch darin gehen schon die alten Upanishaden 
dem Buddhismus voran, daß sie — natürlich gleichfalls nur mit 
kurzen W orten — die negative Beurteilung der Daseins- 
werte auch auf das zu erstrecken an fangen, was dem all¬ 
täglichen Bewußtsein als Glück erscheint, worin die nervöse 


^ *®cht imidmlJch bei den Judas, Uttarüdhy&yana XIX, 15 (SBE, 
XLV, ÖO). ilan beachte die Überein Stimmung- wenn sie sud Itieljt 

amt bloßem Zufall beruhen kann, der letzten Worte der buddhistischen 
Potmel mit einer Stelle der Cbändog?* Upanishad (VIH, 3 , 2 ), wo von 
dir l nBefriedigung des Wettdaseins die Rede ist: „nnd was man sonst 
nicht triangt, Jib5 man begehre*. 
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Phantasie dieser Denker aber wie in altem, waa nicht der 
Atmen ist, einen Zug von Hinfälligkeit, Hohlheit, Tod zu 
entdecken weiß, „Wahrlich wer ohne dieses Unvergängliche 
zu kennen, o Gärgt, in dieser Welt Opfergüsse und Opfer- 
spenden bringt und Kasteiung Übt viele tausend Jahre lang, 
für den ist das (der Lohn für sein Tun) nur endlich 4 *.“ „Wie 
hienieden die durch Arbeit gewonnene Stätte schwindet, 
ebenso schwindet auch in jener Welt die durch gute "Werke 
gewonnene Stätte. Darum die von hinnen scheiden ohne 
den Atman und jene wahren Wünsche gefunden zu haben, 
denen ist in allen Weiten unfreie Bewegung verhängt. Aber 
die von hinnen scheiden nachdem sie den Atman gefunden 
haben und jene wahren Wünsche, denen ist in allen Welten 
freie Bewegung gewährt.“ Also auch dem Dasein, zu dem 
gute "Werke führen, haftet Vergänglichkeit, Unfreiheit an. 
So steht es mit aller körperlichen Existenz: .Sterblich 
wahrlich ist dieser Körper, vom Tode erfaßt. Er ist dieses 
unsterblichen, körperlosen Selbst (atman t Wohnstätte. Der 
Bekürperte wird von Lust und Schmerz (wörtlich: von 
Liebem und Unliebem) erfaßt. Wahrlich für den, der be- 
körpert ist, gibt es keine Abwehr von Lust und Schmerz, 
Wer aber körperlos ist, den berührt Lust und Schmerz 
nicht“ Klingt hier nicht durch, daß wie der Schmerz so 
auch die Lust, die im Reich der Körperlichkeit wohnt, ab¬ 
gewehrt werden muß und unwürdig ist, in die Welt der 
körperlosen Vollendung einzugehen? Hierher gehört weiter 
eine schon in anderm Zusammenhang 47 berührte Stelle, die 
noch bestimmter spricht. Wahre Lust ist allein in der Fülle: 
da wo man nichts andres sieht und hört. Solche Fülle ist 
das Unsterbliche: dürftig ist das Sterbliche. Was man in 
dieser Welt preist, der Besitz von Kühen und Rossen, Gold, 
Weibern, Feldern, ist keine Fülle, „denn da gründet sich 
immer eins auf das andre*. Am kürzesten, in schneidendster 
Sprache urteilt^ eine Stelle, die in den Reden des Yäjfia- 
valkya (Brhad Aragyaka Upanishad) dreimal wiederholt wird. 
K ach dem von der Erhabenheit des all-etnen Wesens ge» 
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sprechen ist, heißt es: „Was von ihm verschieden, ist leidvoU^ 
Und bald spricht eine jüngere Upanisbad direkt das Wort 
t»W eltleiden“ aus: von dem ist der Ätman unberührt, wie 
die Sonne, das Weltauge, unberührt bleibt von den Krank¬ 
heiten des menschlichen Auges. 

Seinen Anfang muß dies Welt leiden — das liegt m der 
Konsequenz der gesamten Vorstellungsmasse — damit ge¬ 
nommen haben, daß der Atman es erwählte, in jenes von 
ihm Verschiedene, die Welt der Körperlichkeit, mit seinem 
eignen W esen einzugehen. Wir werden sehen, daß andrer¬ 
seits die Aufhebung des Leidens in nachdrücklichster Sprache 
als bedingt durch das Erwachen des Atman zur Erkenntnis 
seiner seihst beschrieben wird: was offenbar als Kehreeite 
verlangt, daß des Leidens Ursprung mit etwas wie einem 
Vergessen seines eignen^ Wesens und seiner Hoheit zu¬ 
sammen hängt, das dem Atman bei jenem Eingehen in die 
Welt der Dinge widerfahren sein muß. In den Berichten 
ther die WeltschÜpfung sind wir der Erzählung davon be- 
gegnet, wie das höchste Eine sich in seiner Einsamkeit 
nicht wohl fühlte, wie es eine Vielheit zu sein begehrte und 
darum die \\ eit erschuf (S. 69). Jetzt sehen wir, daß dieser 
Vorgang konsequenterweise als ein unsagbar schweres meta¬ 
physisches Unglück, bestimmter könnte man sagen, als eine 
metaphysische Schuld hätte erscheinen müssen. Wir haben 
doch die bemerkenswerte Tatsache fes tzus teilen, daß aus 
dem Zeitalter, von dem hier die Hede ist, Äußeinngen 
solches Inhalts nicht vorliegen. Ist das Zufall? Oder hat 
man, damals wenigstens, jene Anklage gegen das All-ELne, 
die uns so schwer vermeidbar scheint, der Konsequenz zum 
Trotz in der Tat nicht zu erheben gewagt? 

In das Sichab wenden des Geistes von der Welt, das 
aus den von uns befrachteten Gedankengängen überall 
hervorblickt, wird doch ein fremder Zug hineingetragen, 
wenn man daraus ein Grauen herauszufühlen meint vor der 
unauflöslichen Irrationalität des Verhängnisses, daß es eine 
Welt gibt — vor dieser harten Tatsache des Seins, die sich 
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jedem Vernunft mäßigen Erweis ihrer Notwendigkeit un¬ 
erbittlich verschließt". In Wahrheit hat, scheint mir, der 
Erkenntnisdrang jener Alten die Frage überhaupt noch 
kaum gestreift, ob in diesem Sinn das Denken des Seins 
Herr werden kann, und wie man es ertragen will, wenn 
das nicht gelingt. Warum es undenkbar ist, daß das ß rah¬ 
men nicht sei? Oder daß die Welt nicht sei? Keine 
Spur der ersten Frage. Kaum wirkliche Spuren der zweiten. 
Denn Einfälle wie jener, daß das höchste Wesen sich ein¬ 
sam fühlte und dämm die Weit geschaffen hat, verraten ja 
kein Bewußtsein von der Tiefe des Problems; sie gleichen 
den bequemen Antworten, mit denen man vorwitzige Fragen 
von Kindern abspeist. 

Nicht vor der Tatsache also, daß die Welt ist, emp¬ 
findet man jene bis in die letzte Lebenstiefe reichende Er¬ 
schütterung, sondern davor, daß alles, was die Welt in sich 
schließt, vergänglich, dem Leiden und Tod verfallen ist. 
Aus diesem Bewußtsein heraus tritt hier der seelische Zwie¬ 
spalt in die Erscheinung, der unter den Signaturen höheren 
religiösen Lebens so selten fehlt. Die ungebrochene Einheit 
des Daseins, in der man einst so unbefangen und selbst - 
gewiß den Klemkampf gegen das einzelne übel, um das 
einzelne Gut gekämpft hatte, ist dahin. Ln andrer geschicht¬ 
licher Umgebung, in Bereichen starken Gottesglauhens, ver¬ 
steht man das Leiden, von dem man sich bedrückt fühlt, 
ab Folge der eignen ethischen Unzulänglichkeit gegenüber 
den Forderungen Gottes, als der Sünde Sold, Hier dagegen 
erscheint es vielmehr als Folge der metaphysischen Un¬ 
zulänglichkeit des Weltdaseins gegenüber dem jenseitigen 
Ideal. So äußert sich die innere Entzweiung hier nicht als 
Zerknirschtheit des zerrissenen Gewissens, sondern als Drang 
des Sichlosreißens aus der Unbefriedigung der Welt, von 
den Gütern, an die sich einst das Herz mit allen Fasern 
geklammert hatte. Es gibt nur ein Gut, und das steht 
jenen Scheingütem in unversöhnlichem Antagonismus gegen¬ 
über. Es liegt im Jenseits. 
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Die Weise, wie sich in den Geistern der indischen 
Denker und Asketen der ungeheure Umschwung vollzieht, 
ist höchst bezeichnend. Früh wird hier die Stelle erreicht, 
an der die Wendung eintritt. Der größte Teil der Ge¬ 
schichte des indischen Volkes, soweit es da Geschichte ge¬ 
geben hat, liegt noch in der Zukunft .Man lebt in Ge¬ 
deihen und Wohlsein. Es sind nicht Leidgequälte, die hier 
vom Weltleiden reden. Es sind phantasiegewandte Denker. 
In der Richtung aber, die ihr Denken emschlägt und fer¬ 
hält, scheint sich ein Ermüden der aus nördlicheren Wohn¬ 
sitzen stammenden Rasse kundzugehen, das nach den frisch 
bewegten Zeiten des Rigveda im heißen Lande einsetzt — 
körperliche Dispositionen, die Lebensmut und Genußfreudig¬ 
keit schwächen, die ängstliches Haften der Phantasie an 
jeder Sorge, jedem düstern Gedanken befördern. Hinaus 
aus Bewegung und Lärm des Arbeitens, des Geschehens! 
Hin zum sichern Hafen der ewigen Ruhe! Die äußeren 
Verhältnisse schaffen eine Atmosphäre, in welcher das von 
solchen Stimmungen beherrschte Denken ungehindert seinen 
Weg bis zu letzten Extremen verfolgen und das ganze 
Innendasein mit sich reißen kann ohne starkem Widerstand 
anderer, in das reale Leben verflochtener und dort Be¬ 
friedigung findender Seelenkräfte ku begegnen. In der Ge¬ 
dankenwelt tritt die Vorstellung jenseitigen Seins beherrschend 
in den Vordergrund, Seiner Erhebung in höchste, überselige 
Höhe entspricht die unbedingte Ablehnung des Diesseits. 
Doch für den, der zu dieser Ablehnung siegreich dureh- 
gednmgen ist, verliert sie den Charakter schmerzlicher Re¬ 
signation. Denn den Ausgang aus dem Weltleiden in die 
Herrlichkeit jener Überwelt sieh zu eröffnen fühlt er sieh 
nicht zu schwach und zu gering 

Die Erlösung. 

Der Angelpunkt der Erlösungshoffnuiig hegt — soviel 
ist nach all dem klar — im Verhältnis des Ich zum 
ßrahman T zum All. Es muß noch eingehender als 


FMsimiituus. Das Absolnte otid das Ich. 


125 


bisher betrachtet werden, wie dies Verhältnis gedacht 
wurde. 

Nur ein zaghafter Ausdruck hierfür ist es, wenn das 
Selbst einmal „die Wegspur alles dieses (Daseins)** genannt 
wird, „denn durch jenes kennt man all dies (Dasein) **'**. In 
Wahrheit sieht inan in ihm unvergleichlich viel mehr als 
nur eine Wegspur. Es ist nichts Geringeres als das All¬ 
umfassende, Ällheherrschende selbst. Jenes Wort des Säe* 
dilya (oben S. 58) spricht es aus, was man die Grundlehre 
der Upanishaden nennen kann: das alidurchdiingende Selbst, 
grüße? als der Himmel, ist mein Selbst, ln der ChSndogya 
Upanishad heißt es: „Wahrlich so groß wie dieser (Welt-) 
raum, so groß ist dieser Raum im Innern des Herzens. 

Beide, Erd’ und Himmel zumal drinnen in ihm beschlossen sind, 
Beide Feuers und Windes Gott, beide die Sonn' und auch 

(der Mond ■— 

Blitz und Sterne, und was einem hier gehört und was einem 
nicht gehört: alles das ist darinnen beschlossen 4 *. Yfljflavalkya 
sagt: „Der Raum hier inwendig im Herzen, darin liegt er, 
der Gebieter des All, der Herrscher des AU, der Oberherr 
über das All.“ lind derselbe Lehrer gibt auf die zweimal 
wiederholte Frage nach dem „offenbaren, nicht verborgenen 
Braliman, dem Atmen, der in allem darinnen ist 11 zweimal 
dieselbe Antwort: „Es ist dein Atman, der in altem da¬ 
rinnen ist**. Tat tuati i vxi „das bist du**, sagt der Vater zum 
Sohn. Gewiß nicht nüchterne Erwägung, daß das höchste 
Wesen, welches alles ist, darum unter anderm auch mein 
und dein Ich sein muß. Vielmehr die triumphierende Ge¬ 
wißheit der Mystik, im Ich das AU zu erfassen, das All zu 
sein. 

Solcher aus dem Vollen schöpfenden Seligkeit mußte 
jedes Abschwächen der Gleichung des Tat und des tcam durch 
kühle Analyse fern liegen. Nicht ein Teil der Wesens fülle 
des Brahman, der von andern Teilen gesondert wäre, sondern 
das ganze Bralunan mußte es sein, was dem Schauenden 
aus der eignen Herzenstiefe entgegenleuchtet. Gab es da- 
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gegen Bedenken? Aber dazu war man ja noch viel zu sehr 
von den Anschauungen des alten Z&uberglaubeus durch* 
drangen« L neudlich groß und zugleich unendlich klein zu 
sein, dieses und zugleich etwas andres zu sein machte da 
den Wesen keine Schwierigkeit. So konnten die Wider¬ 
sprüche zwischen der Alifilile des uni verseilen, der Begrenzt¬ 
heit des persönlichen Atman nicht stören. Vorhanden 
freilich waren sie, und es ließ sich kaum von diesen Dingen 
reden ohne daß man irgendwie an sie stieß: nur daß der 
Stoß eben nicht gefühlt wurde. Schon in jener selben Rede 
des Saudilya hieß es, wie wir schon früher sahen: „Dies 
ist mein Seihst« 2u diesem Selbst werde ich von hier 
scheidend hingdangen“ (S. 58) — als ob das Selbst, um bei 
sich selbst aimdangen, sieb auf die Wanderschaft zu hegeben 
oder die Zukunft abzuwarten nötig hätte. Darf hier auch 
die Äußerung einer Upfimahad herangezogen werden, die 
nicht zu den ältesten gehört, so ist an die schon erwähnte 
(S. 103f.) Beschreibung zu erinnern, welche die Kaushitaki 
Upanishad vom Weg des Hingeschiedenen zur höchsten Höhe 
der Brahmanweit gibt. Droben thront Brahman — die 

maskulinische Personifikation des neutralen Brahman _; 

der fragt ihn; „Wer bist du?“ Und die wandernde Seele 
antwortet: „Was du bist, das bin ich“: also zugleich Iden¬ 
tität und ein Gegenüberstelien des Fragers und des Ant¬ 
wortenden, des in der Höhe Herrschenden und des Ankömm¬ 
lings von unten. 

So bereitet sich — vermutlich den brahmanischen 
Denkern unbewußt — neben der in der Sphäre zauberhafter 
Mystik sich realisierenden schlechtliinnigen Gleichsetzung 
von Weltfitman und menschlichem Atman eine davon ab- 
weichende Auffassung vor. Schwächer werden des Zauber¬ 
glaubens, wachsendes Bedürfnis nach anschaulicher, wider¬ 
spruchsloser Geordnetheit des Weltbildes befördert diese 
Entwicklung, Man schickt sich an, dem Welt-Ich, damit es 
zu den vielen menschlichen Ichheiten werde, etwas wie eine 
Teilung seiner selbst zuzumuten, die Abzweigung eines ge- 
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wissen Maßes seiner Substanz hierhin und dorthin, um hier 
und dort die Individuen zu beseelen. 

Auf eine solche Vorstellung führen mit größerer oder 
geringerer Bestimmtheit mehrere der Gleichnisse, an denen 
die Texte so reich sind”. Die Kreaturen gehen in das 
Seiende ein, wie der Saft von mancherlei Bäumen irn Honig 
zusammen fließt. Sie sind die Flüsse, das Seiende ist der 
Ozean {s. oben S. 86). Das Seiende wohnt ihnen inne wie 
das Salz dem Salzwasser: man kann kaum an dem Ge¬ 
danken vorübergehen, daß es verschiedene Teilchen der 
ganzen Salz messe sind, die diesen und Jenen Wassertropfen 
salzig machen. Der Atman Isßt alle Wesen aus sich her- 
vorgehen wie die Spinne ihren Faden, wie das Feuer die 
Funken. Ist das so gemeint, daß das materielle Dasein der 
Wesen zwar ein -Vielfältiges ist, aber die Einheit des sie 
alle beseelenden Atman unbeeinträchtigt bleibt? Es darf 
doch wohl verstanden werden, daß auch das, was in den 
vielen Seelen funken als feuergleiche Kraft lebt, zwar alles 
seelisches Feuer und insofern dasselbe ist, daß aber doch 
hier und dort verschiedene Teile der einen mächtigen Feuer¬ 
substanz wirken'). Der Gedanke an Teile des Atman ist 
offenbar den Allen nicht ohne weiteres als unannehmbar 
erschienen 1 ). Das zeigt Jene Stelle (S. 87), die vom Atman 
in seinem Verhältnis zu Auge, Ohr usw. sagt: „Zerteilt 1 ) ist 
er durch all di es Einzelne* *: wie hier die verschiedenen Funk¬ 
tionen, so kann doch wohl auch die Verschiedenheit der 


% ] Eine der beiden Rezensionen, in denen dieser Teit vorliegt 
(Satapatha Br. XIV, h, 1, 23), sagt beim Gleichnis von der Spinne und dem 
Faden, vom Feuer und den Funken geradezu; „ebenso gch&n aus diesem 
Atman alle Atomkräfte, alle Welten, alle Götter, alle Wesen, alle jene 
Atman b hervor. 1 So wir d die Vielheit, die im Gleichnis durch die Viel¬ 
heit der Funken ahgebildct ist, auftMthiich nach auf die Atman* bezogen. 

*) Anders freilich Sarkara: ..Ein Teil 1 heißt «gleichsam ein Teil'. 
Denn einen Teil im eigentlichen Sinn kann es hei einem Wesen, das keine 
Glieder bat, nicht gebend 

■) Wörtlich; .nicht ganz'. 
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empirischen Subjekte, denen der Alm an inne wohnt, eine ge¬ 
wisse Teilung bedingen, 

Sollten alle diese Aussprüche noch Zweifel übrig lassen, 
so ist die folgende Stelle aus Yajßavalkya's Rede Über Tod 
und Erlösung wohl unzweideutig. Es wird zuerst gesagt, 
daß derAtman (= Rrahman) „ aus Begehr, aus Nicht begehrt 
aus Zorr^ aus Nicht zom* * aus Recht* aus Nichtrecht, aus 
allem besteht 41 (S- 62). Dann fahrt der Test fort; »Wenn 
es da nun heißt ,aus diesem bestehend, aus jenem bestehend 1 ; 
wie er gehandelt * wie er gewandelt* so wird er 1 ). Wer 
Gutes getan* wird ein gutes Wesen. Wer Rüaes getan, 
wird ein böse* Wesen.“ Es scheint unvermeidlich, dem zu 
entnehmen, daß int universellen Atmen alle Gegensätze 
— wir dürfen wohl ausmalend hinzufügen* im Indifferenz- 
zustand — vereint sind. Im individuellen Atman erscheint 
oder überwiegt die eine Seite jedes Gegensatzes: datier die 
Verschiedenheit der individuellen Charakteren Lebens¬ 
führungen, SeelenwanderungdHufe. Es ist klar* daß diese 
Vorstellung mit der absoluten Gleiehselzung des uni versellen 
und individuellen Atman unvereinbar ist. Der letztere muß 
als ein Ausfluß des ersten gedacht werden. AJb ein Teil 
von ihm, der so oder auch anders gestaltet sein kann. 
Nicht als er selbst in seiner vollen Majestät Bekanntlich 
zieht später das Sämkhyasystem *) aus der verschiedenen 
Verteilung von Geburt und Tod unter den Wesen, aus dem 
überwiegen hier des Sattva, dort des Rajas, dort des Tamas*) 
den Schluß auf die Vielheit der Alm ans. Das bereitet sich 
jetzt von Zwar davon ist man weit entfernt* die indivi¬ 
duellen Ichheiten m der absoluten Trennung neben einander 
zu stellen* wie im SstpkbysL geschieht. Aber gemeinsamem 
Quell entstammend haben sie sieh von da, jede in 

*) D- K er gelangt zu einer entsprechenden WMergebttrt, — Ganz 
dieser Stelle ähnlich; oben S. 100, 

*) Ich spreche hier von dessen klassi&cher Gestalt. 

4 j Die drei B Gttin&" oder ELotiitit Gen teil: das Leichte, Helle — dn4 
Bewegte. Schmerzliche — das Starre, Finstere 



Absolutem and Ich. Wissen und Werke 

ihrer eignen Richtung, ein Stück Weges für eine Zeitlausr 
entfernt 

Doch gleichviel nun, ob veimöge eines mystischen 
W unders derselbe eine Atman in diese kidvoUe Welt ver- 
flochten ist und doch zugleich ungeteilt und frei in seinem 
eignen Reiche weilt, oder ob er vielmehr aus seiner Freiheit 
heraus Teile seiner selbst in die Welt entsandt hat; in 
jedem Fall muß das Ziel des Abt uns von Leiden und Tod 

'\y die Aufhebung der Verbindung mit 

Was kann diese Aufhebung herbeiführen ? 

Von den Zeiten der ünshmariaä her kommen vor allem 
zwei Mächte in Frage. Werke, insonderheit rituelle Werke. 
Andrerseits das Wissen. 

Es ließe sich drittens an die Zauberkraft von Kastei¬ 
ungen denken. Das Treiben derer, „die tu Wald der 
Kasteiung und dem Glauben Ehre erweisen 1- , war ja diesem 
Zeitalter nicht fremd. Aber auf der einen Seite hängt die 
Geltung der Kasteiungen, mindestens zum großen Teil, eben 
damit zusammen, daß sie auf übernatürliche Weise Wissen 
erzeugen”. Sodann scheint es doch, daß eigentliche 
Kasteiungen in jener Sphäre der Opfert heoiogie, 'aus der 
die Gedanken der lipanishaden hervorgegangen sind, eine 
erheblichere Rolle nicht gespielt haben. Von den immer¬ 
hin verwandten Versenkungen nach Art der späteren Yoga- 
praxäs wird weiterhin die Rede sein; daß davon Anfänge 
-- aber offenbar eben nur Anfänge — in das uns beschäftigende 
Zeitaller zurückreichen, ist in der Tat nicht unwahrschein¬ 
lich”. 

In der Rivalität nun aber von Wissen und Werken 
hatte sich schon früh (vgl. S. 34) die Tendenz gezeigt, dem 
W tssen den Vorrang einzuräumen. Schwankungen zwar 
blieben immer noch Übrig, Denen mehr und mehr ein Ende 
zu machen war offenbar eben jetzt die Zeit gekommen. 
Jetzt hatte neben die alten Ziele religiösen Streben* die 
Atmanspekulation ein neues, schlechthin unvergleichliches 

OltjfDbirf; tIpuiljbf.t|«D. 9 
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gestellt. Za guten Werken sollte und mußte der Weg 
Allen offen stehen. Dies neue Ziel dagegen zu begreifen 
und zu erstreben war nur eigenartigem, in die Tiefe drin¬ 
gendem Wissen Weniger möglich. Von selbst fügten sich 
da die Gedankenlinien zu einer klaren Figur. Die Werke 
fanden nach der Ordnung der Karmanlehre in den Freuden 
und Schrecken des Seelen wanderungslaufes ihren all ver¬ 
ständlichen, unter den Nicht wissenden allbegehrten Lohn 
oder ihre Strafe. Jenen geheimnisvollen letzten Preis aber 
behielten die Wissenden mit noch anderer Emphase, mit 
tieferer Motivierung als sie den hundert Verheißungen der 
Br&hmanatexte für „den, der solches weiß", beigewohnt 
hatte, sich selbst vor. Wem konnte der Zugang zum 
Br ah man mit so vollem Recht gebühren wie denen, welche 
die dem Brahman vor allem verwandte Kunst zur Vollen¬ 
dung brachten, die des Wissens vom Verborgenen? ln 
denen der Atman sich selbst in seinem Versteck wiederfand, 
während die Andern „Uber den vergrabenen Goldschatz, 
unkundig der Stelle, beständig hingehn ohne ihn zu finden ■*? 

Daß doch auch Jetzt noch die Klarheit, auf die alles 
hindrängte, über die Abgrenzung der Sphären von Werk 
und Wissen, nicht mit einem Schlage absolut vollkommen 
war, ist begreiflich, So wird in den Schlußsätzen der 
Ch&ndogya Upanishad gesagt', zur Brahman weit gehe [ein, 
wer nach der Ordnung seine Schülerzeit verbracht, als Haus¬ 
vater den Veda weiter studiert, fromme Söhne und Schüler 
aufgezogen, alle seine Organe im Atman zur Hube gebracht 
und zeitlebens keinem Wesen ein Leid zugefügt habe. Aber 
trotz solcher gelegentlicher Äußerungen steht im Ganzen die 
prinzipielle Sonderung der beiden Daseinsriehtungen fest; 
weltliches Glück durch Werke, Erlösung im Brahman allein 
durch das Wissen. 

„Wahrlich, o Gfirgi", sagt Ysjiiavalkva”, „wer ohne 
jenes Unvergängliche zu kennen in dieser Weit Gußspenden 
ergießt, opfert, sich kasteit viele tausend Jahre lang; das 
bringt ihm nur endlichen Lohn.* 
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Vom Wissenden aber andrerseits heißt es: 

«Wem der Atman ist kund worden, wer ihn erkannt 

hat: ,ich bin er* *, 

Was suchend mag, wonach trachtend er nachkmnken 

der Leiblichkeit? 

Wer fand den Ai man, wer zu ihm erwachte, 1 ) 

Der jn dar Leibvcrkittung Abgrund hauset; 

Der ist Allschöpfer, denn das All erschafft er« 

Die Welt gehört ihm, der er seihst die Welt ist,“ 

Der Schiller spricht zum Lehrer: „Von MHmtern deines» 
gleichen, Erhabener, habe ich gehört: ,Wer den Ätrnan 
weiß, dringt Uber allen Schmerz hinüber/ Ich leide Schmerz, 
Erhabener: so wolle du mich zum Ufer jenseits des Schmerzes 
hinüberführen.“ «Da durch das Wissen vom Bralnnan die 
.Menschen zum All zu »eitlen gedenken, was hat das Brah- 
man gewußt, woher es zum AU wurde? Wahrlich dies 
(Seiende) war im Anfang Brahma». Das wußte allein eich 
seihst: ich bin das Brahman. Daher wurde es zum All*). 
Und wer immer von den Göttern (zu dieser Erkenntnis) 
erwachte 1 ), auch der wurde dazu ; ebenso von den Rights*), 
ebenso von den Menschen. Dies hat der Rishi Vumadeva 
gesehen, der sein Lied anhob: 

,Ich ward zu Manu, und zur Sonne ward ich*)*. 

So auch jetzt: wer dies weiß Jch bin das Brahman*, 
der wird dies All. Und selbst die Götter haben des nicht 
Macht, daß er es nicht werde. Denn deren Seihst (rTimu») 
ist er.“ — 

Hier erhebt sich nun freilich eine Schwierigkeit. Neben 
der Forderung der Upanishaden das höchste Seiende zu 

J ) Man bemerke das hier gebrauchte Wort pmtibuddha>s (.er ist 
erwacht'!; ein Vor klang buddhistischer Redeweise. VgL meinen ,.Buddha* 
(«.Aufl.;-, S.d8. 

*) Der unbeholfenen Darstellung wird man nicht nacbrechneq, daß 
hier das Brahman dem Wortlaut nach als zum All werdend erscheint, 
während es in Wahrheit von Ewigkeit her das All ist, 

*) pratyabudkyata . Man vgl. Anm. 1. 

*) Den alten Weisen und Verfassern der Yedalieder. 

*) Ein Vers des Rigreda. 
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wissen erscheint dort wiederholt und höchst nachdrücklich 
die These von dessen Unerkennbarkeit T \ „Nicht kannst 
du den Seher des Sehens sehn. Nicht kannst du den 
Hörer des Hörens hören. Nicht kannst du den Denker des 
Denkens denken. Nicht kannst du den Erkennet des Erkennens 
erkennend r Wahrlieh dies Unvergängliche, o Gärgi, ist das 
ungesehene Sehende, das ungehörte Hörende, das ungedachte 
Denkende, das unerkannte Erkennende.“ r Durch den 
er dies alles erkennt, wodurch sollte er den erkennen , , , 
den Erkenner — wodurch denn sollte er den erkennen?“ 
Es mag etwa der Gedanke, daß das Auge sich nicht selbst 
sieht, vorgeschwebt und diese — an sich schwerlich zwin¬ 
gende *) — Konsequenz herbdgeftfhrt haben: ein den 
Atman erfassendes Erkennen wäre ein Sichselbst er kennen 
dieses alleinigen Erkenners und ist darum ausgeschlossen. 
Liegt nun im Neben ein anderstehen der Forderung solches 
Erkennens und der Behauptung seiner Unmöglichkeit ein. 
Widerspruch? Vielfach mögen diese Gedanken so ge¬ 
staltet gewesen sein, daß der in der Tat vorhanden war. 
Zwei von verschiedenen Punkten ausgehende Gedanken- 
reihen kollidierten, wie das für junges Denken, ungeübt 
darin* prüFend nach allen Seilen zu sehen, oft kaum ver¬ 
meidbar ist. Doch scheint auch eine Lösung des Widerspruchs 
vorgeschwebt zu haben. Es ist bemerkenswert, wie dicht 
bei einander die beiden unvereinbar scheinenden Vor¬ 
stellungen zum Ausdruck gelangen. Den oben angeführten 
Worten YajfiavaJkya^s an Gürgi gellt im selben Abschnitt 
desselben Dialogs unmittelbar der Satz voraus: „Wahr¬ 
lich wer ohne dies Unvergängliche zu wissen, o Gärgi, aus 
dieser Welt scheide^ der ist elend. Wer aber dies Unver¬ 
gängliche wissend* o Gärgh aus dieser Welt scheidet* der 
ist ein Brahmane,* Können wir annehmen* daß dieser so 
unendlich oft in den Upanishaden erscheinende, sie geradezu 
beherrschende Gedanke für den Verfasser der Stelle, schon 

J ) So bemerke mm die eben in^ 1 Führte Stelle rom Erahman, das 
„ allein selbst vniSte 1 . 



Das Absent tun wi6bu' J 


133 


aJs er zum nächsten Satz kam, in Nichts zerflossen war? 
Gab es kein Wissen vom Ätman, was anders wäre ihm als 
der Weg der Erlösung erschienen? So halte ich für das 
Glaublichere, daß jenes unentbehrliche Wissen vom Ätmna 
und diese unmögliche Erkenntnis des Atman eben von ein¬ 
ander unterschieden sind. Unerreichbar eine Erkenntnis 
seiner, wie im Alltagsdasein das erkennende Subjekt sie von 
dem ihm gegenübe reichenden Objekt erwirbt Unaufgebb&r 
aber das Trachten nach Durchleuchtung des Innern durch 
die unmittelbare Gewißheit des Tat tram a»L Nach jener 
mystischen Steigerung des Bewußtseins, wo wir — um den 
Gedanken der Upanishaden mit Worten Schelling's wieder- 
zugeben — „uns aus dem Wechsel der Zeit in unser innerstes, 
von allem, was von außenher hinzu kam, entkleidetes Selbst 
zurückziehen und da unter der Form der UnWandelbarkeit 
das Ewige anschauen." Jüngere Upanishaden. scheinen zu 
bestätigen, daß die alten Texte in eben diesem Sinne zu 
verstehen sind. Sie sagen vom Ätman f *: 

„Unerkannt vom Erkennenden, erkannt von dem, der 

nicht erkennt* — 

„Nicht durch Reden wird er erreicht, nicht durch Denken, 

durch's Auge nicht. 

,Er ist* spricht man. Wie sonst wttrd* er als nur durch 

dieses Wort erfaßt?* 

Die eigenste Sprache dieser Mystik wie aller Mystik ist 
Schweigen. Es wird eine jüngere Upanishad sein — uns 
liegt sie nicht vor —, der die von Sankara '* überlieferte 
Äußerung des weisen Bflhva entnommen ist. Jemand bat 
diesen: „Lehre mich das Brahman, Erhabener!* Er aber 
schwieg. Der andre bat zum zweiten und drittenmal Da 
sprach er; „Ich lehre es dich ja, du aber merkst es nicht. 
Dieser Atman ist stille.** Nicht das Schweigen des Nicht¬ 
wissens, sondern des Wissens jenseits vom Wissen, der 
höchsten Fülle des Schauens und inneren Erlebens. 

Das alles deutet in eine Richtung, die in Indien bald 
mit Entschiedenheit von der asketischen Mystik des Yoga 
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beschritten wurdet Wie man dort das Erkennen des Un* 
erkennbaren zu verwirklichen gestiebt hat, wird uns weiter¬ 
hin beschäftigen müssen. — 

Wir kehren von dieser Abschweifung zur Frage zurück, 
worin die Upanishaden die erlösende, zum ßrahman führende 
Macht gesehen haben. 

Die erste Antwort lauteten im Wissen* Es ist doch im 
Grunde nur ein Unterschied der FortnuIierung t wenn statt des 
Wissens auch das Niehl hegehren genannt wird* 

Der Gedankengang, der zu dieser Fassung der Lehre 
geführt hat, scheint zu Tage zu liegen« 

Im Reich der Endlichkeit, der See Een Wanderung herrscht 
die Wirkung der Taten* Die beruhen auf des Täters Be¬ 
gehren. Schein oben (S. 110) wurde die Äußerung aus 
YÄjflavalkya f $ großer Rede von Schlaf und Tod erwähnt: 
„Hier spricht man nun: ^Begehren fkäma) ist es, woraus 
dieser Mensch bestellte WEe aber sein Begehren ist, so ist 
sein Wollen. Wie sein Wollen ist, solche Tat tut er. 
Welche Tat er tut, zu solchem Dasein gelangt er,” Werden 
also die Schicksale der Seelen Wanderung durch das Begehren 
bestimmt, so entstand unvermeidlich die Frage: welche Ge¬ 
stalt des Begehrens ist es, die zur höchsten jenseitigen Hühe + 
zum Brahman fuhrt? Worauf die Antwort nur sein konnte: 
das Aufhören alles Begehrens — des Begehre na* da# sich 
nicht auf das eine letzte Ziel richtet. An der eben ange¬ 
führten Stelle heißt es : nachdem von der Seelen Wanderung 
die Rede war, dann weiter**: „So der Begehrende. Nun 
der Nichtbegehrende. Wer ohne Begehren ist, von Begehren 
frei, erfüllten Begehrens, nach dem Selbst ftitnmti) begehrend: 
dessen Atemkräfte ziehen nicht aus 1 )* Brahman ist er 
und zum Brahman geht er fni Freisein von Be¬ 

gehren, wie es hier verstanden wird, liegt wohl zugleich 
Verschmähen des Begehrens und Gesättigtsein i nicht 
das satte Besitzen dessen, was die Welt begehrt T aber 

*) Sie geben nicht, wie beim Tode des Lnerltisten, in neues Dasein 

hinüber.. 
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der Besitz des Einen, der über jene Wünsche himmelhoch 
hinaushebt. 

Kein Zweifel aber, daß wenn hier die YBjflavalky&rede 
ihre beiden Abschnitte vom Tode des Uneiiüaten und des 
Erlösten durch die Stichworte r der Begehrende — der Nicht- 
begehrende“ charakterisiert, der Sache nach dieser Gegen¬ 
satz mit dem des Nichtwissens und W issens zusammenfallt. 
Wissen ist eben Nichtbegehren; genauer: Wissen ist die 
Ursache* Aufhören des Begehrens die Folge. Wir begeg¬ 
neten schon {S. 131) dem Vers vom Erkenner des Atman 
— dem* der vom Atman weiß; T ich bin er' —, wo es heißt 

„Was suchend mag, wonach trachtend er nachkranken 

der Leiblichkeit?“ 

Für diese Auffassung des Verhältnisses der beiden For¬ 
mulierungen — die Erlösung abhängig vom Wissen, vom 
Nicht begehren — gibt sicherste Bestätigung die Weise, wie 
dieselbe Doppelt heit bei den Buddhisten wieder kehrt. Die 
populärere Fassung ihrer Glaubensregel, die Formel der 
„heiligen Wahrheiten 1 *, nennt als Grund des Weltleidens 
den „Durst", das Verlangen nach endlichem Glück. Die 
philosophische Fassung andrerseits, die ,, Kausal itätsformel“, 
führt die lange Kette der Ursachen und Wirkungen* die in 
„Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kümmernis 
und Verzweiflung 41 auslaufen, auf das „Nichtwissen“ als 
tiefste Ursache der Ursachen zurück. Aber diese Formel 
schaltet die Kategorie des „Durstes" darum nicht au^ 
Sondern der „Durst“ ist eins der BHttdgKedir f durch die 
an das Nichtwissen das Leiden sich kettet. Man sieht, wie 
ku diesen verschiedenen Formen des buddhistischen Dogma 
vor altern m den Upam&haden der Grund gelegt, mehr als 
nur der Grund gelegt ist* — 

Von der Erlösung durch Erkennen des Atman ist be¬ 
hauptet worden™, sie bedeute nicht ein Werden zu etwas, 
das vorher nicht war, sondern nur Innewerdung von etwas 
bis dahin Verborgenem. Wir alle — so will man die Upa- 
nishadenlehre auffassen — sind schon erlöst, aber diese 
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Wahrheit ist von Unwahrheit undmllt, Die Erkenntnis; 
,Ieh bin Brahman“ zieht den Schleier fort; nun leuchtet uns 
entgegen, was doch an sich von Ewigkeit zu Ewigkeit war 
und ist. 

Wir begegnen hier wieder der bedenklichen Überti-agu ng 
jüngerer indisch er Anschauungen — zugleich etwa auch 
eigner des modernen Denkers — auf das Altertum. Ganz 
■m eben bezeidmeten Sinn lehrt später der vedantistiadie 
Philosoph Gautjapäda, daß die Seelen zur erlösenden Er¬ 
kenntnis ,,als von Anfang an erwachte und erlöste erw achen'“. 
Das ist nichts anderes als eine Konsequenz der Grundan¬ 
schauung, daß neben dem allein seienden Atman die Viel¬ 
heit* weit nur vermöge der Täuschung der Maya erscheint: 
wo dann natürlich das Verflochtenem des Ich in Welt und 
Weltleiden und entsprechend seine Erlösung daraus gleich- 
Mls nur scheinbar sein kann. Oben wurde versuch! (S* 89 f.) t 
die Mäyalehre als den alten Upanishaden fremd oder minde¬ 
stens durch sie schlechterdings nicht gewährleistet zu er¬ 
weisen. Damit steht im Einklang, daß auch für die Seheiu- 
natur des Erlösung»Vorgangs in der Tat das Zeugnis dieser 
Texte versagt ” Durchweg wird in ihnen das Leiden, da* 
überwunden werden soll, als ein w irklich vorhandenes be¬ 
sprochen, durchweg ebenso dessen Überwindung als ein 
wirkliches Geschehen, nicht als die Hinw-egiänmung bloßen 
Scheines. Die gegebenen Ausführungen enthalten hin¬ 
reichende Zeugnisse dafür, die als irgendwie minderwertig, 
etwa als Akkommodation au das populäre Bewußtsein bei¬ 
seite zu schieben wir schlechterdings keinen Ginind haben. 
Xkie kann man es auch geschichtlich und psychologisch 
glaublich finden, daß diese grandiose Entwicklung mächtigen 

Ei fösungsstrebens von Anfang an damit begonnen habe_ 

w’oran seihst die Lehre Buddhas soviel später nicht gedacht 
hat — ilus Leiden samt dem Vorgang der Erlösung für 
nichts als Schein zu erklären? — 

Da das Leiden als auf der Verbindung des Atman mit 
der Körperlichkeit beruhend aufgefaßt wird, das Wissen 
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aber die erlösende Macht verstellt, könnte man die Konse¬ 
quenz erwarten, daß im Augenblick der Wisse nserlangung 
lene Verbindung sieh alsbald lösen, der Wissende hinscheiden 
werde. Begreiflicherweise wurde diese Konsequenz in der 
Tat nicht gezogen. Die Überzeugung stand fest, daß es 
unter den Lebenden Wissende gibt. Als ein solcher fühlte 
man wohl sich selbst. Die Unebenheit des Gedankenlaufs, 
die hier entstand, mag in alter Zeit unbemerkt gehlieben 
sein. Später liebte man, wie bekannt, sich hier mit dem Gleich¬ 
nis von der Töpferscheibe zu helfen, die sich eine Zeitlang 
weiter dreht, wenn auch der Topf fertig ist. 

V om Erdendasein dessen, der weiß „ich hin das Brah- 
man -1 , zeichnete man ein Bild, Uber dein stiller, leuchtender 
Friede lag. Ob die Wirklichkeit überall diesem Bild ent¬ 
sprochen hat. daran erwecken die Upanjshaden selbst mit 
der Schilderung der in ihren Dialogen auftretenden Personen l ) 
manchen Zweifel. Was ist auch natürlicher, als daß da 
Disharmonien blieben, daß die Hoheit des Denkens leicht 
nur sozusagen in einem abgeschlossenen Bezirk des Innern 
die Herrschaft ergriff und daneben liegende Sphären un¬ 
berührt ließ? Dem Ideal als solchem bleibt darum doch 
seine Bedeutung, Der Wissende, heißt es 11 , ist „ruhevoll, 
bezähmt, abgewandt, geduldig, gesammelt ,. frei von Un¬ 
reinheit, frei von Zweifel“. „Ihm geht die Sonne nicht aof 
noch unter; immerdar ist es für ihn Tag.“ „Hat er diesen 
Damm überseluitlen, wird er der Blinde sehend, der Ver¬ 
wundete heil, der Kranke gesund, 11 

Besonders nachdrücklich, wie das der Bedeutung der 
Lehre vom Karman entsprach, betonte man die Unberühr- 
barkeit des Weisen für die Wirkung guter wie böser Taten: 
seine Vollendung verlangt von diesen weder Hilfe noch hat 
sie Störung von ihnen zu fürchten, ,,\Yie am Blatt der 
Lotosblüte das Wasser nicht haftet, so haftet böse Tat nicht 


L ) Ith verweise auf die Besprechung der Dialoge im nächsten 
AbitEmitt, 
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an dem, der also weiß. 11 Neben der psychologisch-realisti¬ 
schen Auffassung, daß der Weise* von Begehren frei, hin¬ 
fort keine Taten mehr tun wird, stand vielleicht die man 
kann sagen mystisch-zauberhafte, daß wie die vergangene 
Tat so auch die künftige, die etwa noch getan werden 
möchte, durch des Wissens Kraft vernichtet wird. 

Vor der Konsequenz, daß das äußere Dasein des also 
von der Welt Gelosten nicht bleiben kann wie es war, 
scheut man nicht zurück. Dem Tod zu entrinnen flieht 
man aus dem to der fühlen Leben. Durch dies Leben ist 
man sein Stück Weges gegangen. Man hat darauf gehört, 
was „die göttliche Stimm«» der Donner 1 * sagt: da da da, 
das ist: dämifata „bezwingt euch“, datta „geht“* dayadhmm 
„seid gütig“. Man hat dies Gebot, mehr sanfter Milde als 
kraftvollen Handelns* 1 , befolgt* Den Veda hat man studiert 
und ist über den Veda hinausgekommen. Den beschränkten 
Stolz des Schriftge lehrten hat die Mahnung gedämpft: 

„Nicht sinn 1 er Uber viel Worte» ermüdend nur der 

R^te Kraft —“ 

dem Ziel ist fern* wer nur »»Sprachkenner, nicht Atmen- 
kenn er 1 ' ist* So hat man „die Gelehrsamkeit abgetan und 
getrachtet wie ein Kind zu werden 14 . Auch geopfert hat 
man und hal den begrenzten Wert der Opfer durchschaut: 
nicht zur Freude der Götter, die ungern einen Spender von 
Opferspeise und Somatrank verlieren. »»Wer einen andern 
Gott 1 ) verehrt und denkt: ,Ein andrer ist er, ein andrer bin 
ich 4 , der versteht es nicht. Er ist wie ein Tier, das den 
Göttern gehör! + Fürwahr so wie viele Tiere dem Menschen 
Nahrung sch affen, so schafft jeglicher Mann den Göttern 
Nahrung, Wird jemandem auch nur ein Tier forlgenommen» 
ist es ihm unangenehm» und nun gar wenn viele. Darum 
ist es den Göttern nicht angenehm, daß die Menschen das 
wissen* 1 ' Doch die Götter haben sich in den Verlust fügen 
müssen; das Wissen» das Uber die Verehrung fremder Mächte 


l ) Als den Im eigenen Ith offenbarten Ätmaa. 
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hinausfübrL hat man errungen. Wenn nun so die über-* 
kommen.en Formen religiösen Tuns sich entwertet haben, 
wenn Sollen und Handeln aus dem Lehen verschwunden 
ist, was bleibt dann übrig? Ein Wort Ysjßavalkyas spricht 
es schlicht und groß aus: „Der über Hunger und Durst, 
Schmerz und Wahn? Aller und Tod hmausgeM: wahrlich 
Hin den Atnian wissend erheben sich die Brahmanen vom 
Trachten nach Sühnen und vom Trachten nacli Habe und 
vom Trachten nach Welten, und als Bettler ziehen sie ein- 
her 1 )'' — als Bettler* wie von aJtersher die Brah inanen- 
schüler bettelten; das ährenreiche Kennzeichen dessen, der 
um geistlicher Ziele willen von irdischem Besitz und Erwerb 
losgelöst isL 

So war Jetzt über die Stellung des W issenden zur W eit 
die Entscheidung gefallen* wie "sie in Indien nicht anders 
fallen konnte, wie sie für Buddha und bis auf den heutigen 
Tag dort gegolten hat und gilt. Der Stand der Sraniana, 
der „sieh Al mühenden“ war ins Dasein getreten: jener 
SaQfiävai ödes- Sapafalot (so nach der volksdialektischen 
Form Samana), die später von den griechischen Bericht¬ 
erstattern den Brahmanen als eine zweite Klasse der „Philo* 
ftophen" an die Seite gestellt wurden 1 *. Noch war dieser 
neue Stand selbstverständlich ein ganz unfertiges Gebilde. 
Gewiß war man weit davon entfernt, daß nun jeder Er¬ 
kenner des Brahman ein Sramajm geworden wäre, Am 
wenigsten war an feste Einordnung des öranmnatums in 
den normalen Lehensgang, den die Sille vorschrieb, zu 
denken. Aber das Ideal des Seamans war doch aufgestellt 
und halte angefangen in die Wirklichkeit anzutreten. Bald 


i) Eine Paralklätelle sagt: ,sieben die HinaitEzIebenden Hnuil" 
... prtirrüjanti). Wieder thi im Buddi-Lsmna tecbtiisi_h 
gen^rdeaer Ausdruck. Dort wird stehend der ffberga^ aus dem Mm- 
lieben Leben Ln daa heimatlose Asketenimm &o bezeichne L; a. meinen 
„Buddha". f>. Aöft, S. äOir Schon die UpanlÄad läßt Ta|ÄMiIky» sein 
Gespräch mit Maüwji hallen r Ln der Absicht hinanazutieben“ (pravr* 
jiphitnjtJ 
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bevölkerten sich die indischen Wälder mit solchen Asketen: 
wir sehen ihr Bild, freilich eine Seihe von Jahrhunderten 
später, auf den alten buddhistischen Skulpturen, wie sie 
La rudiartig mit den mächtigen um den Kopf gewundenen 
Haarflechten vor ihren blätterbedeckten Hütten sitzen. 
Einsiedler hielten sich an den Furten der Flüsse auf oder 
in verlassenen Häusern; sie zogen auf den Landstraßen in 
endlosen Wanderungen von Ort zu Ort — nicht im vermischt 
mit unechten Elementen, mit Xanten und Marktschreiern — T 
diese Männer und bald auch Frauen, die den tiefen Trunk 
aus dem Quell der Jenseitshoffiiuiigen getan hatten, denen 
es auf dem Gesicht geschrieben stund, daß alle Wirklich¬ 
keit, in der die Andern lebten, für sie verblaßt war vor 
der allein vollwertigen Wirklichkeit ihres Denkens und 
Schauens. 

Gleichviel ob der Sramai.ut einen letzten Best des alten 
Opferkultus noch festhäll oder nicht, sein eigentlicher Kult 
und der Inhalt seines Lebens ist jene sinnende „Verehrung" 
(upüsfina, itpnaishad) des All Wesens, das in ihm wohnt, das 
er ist. Sie mag dem ttmor hrftUectwtlh Spinozas verglichen 
werden mit seinem still das Grenzenlose durchschwebenden 
Frieden. Der rechte Sraimina gehört zu denen, „die unter 
den Menschen Großheit erlangen: die haben die Gabe des 
Sinnens als ihr Teil erhalten 1 * — anders als die Kleinen, 
die Streitsüchtigen und Afterredner/* „Es sinnt gleichsam 
die Eitle. F.s sinnt die Luft. Es sinnt der Himmel. Es 
sinnen die Wasser. Es sinnen die Beige. Es sinnen gleich¬ 
sam Götter und Menschen.“ Mit diesem Sinnen aller Wesen 
strömt das erhabenste Sinnen des Gotterkennenden zu¬ 
sammen, Naher als in der Begrenztheit und Gebundenheit 
des tvaehen Daseins fühlt er sich dem All-Einen in der Frei¬ 
heit des traumerfüllten Schlafs, wo nicht die fremde Welt 
draußen den Geist einengt, sondern er sich seihst seine 
Welt schafft — „denn er ist der Schöpfer“. Und noch 
näher als im Traum kommt er dem Ziel in der Versunken¬ 
heit des tiefsten Schlafs, wo man „kein Begehren fühlt. 
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keinen Traum schaut“, sondern schläft „wie ein Kind oder 
ein großer König oder ein großer Bruhmane in dl>ersoll bäng¬ 
licher Wonne“ und „wie von einem geliebten \\ eib um¬ 
schlungen . . . nicht» draußen weiß und nichts drinnen. 
Das ist die Wesensform, wo das Begehren erfüllt ist. wo 
inan das Selbst begehrt, wo man ohne Begehren ist, dem 
Leid entnommen. Da ist der Vater nicht Vater, die Mutter 
nicht Mutter, die Welten nicht Welten, die Götter nicht 
Götter .,. denn dann hat er alles Leid seines Herzens über¬ 
wunden.“ 

Wenn nun das Hinschwinden des persönlichen Lehens 
im tiefsten Schlaf so hoch gefeiert wird, scheint es — mit 
voller Gewißheit läßt sich liier freilich nicht sprechen —, 
daß noch ein andres Genießen, wovon jenes gewissermaßen 
ein Vorspiel ist, schon den Asketen dieser Zeiten zuteil zu 
werden wenigstens anfing. Ich denke an jene physiologisch 
oder auch pathologisch bestimmt charakterivierten, ihrer 
Natur nach jedesmal zeitlich eng begrenzten Zustände 
ekstatischen Seliauens, die spater iu Indien den Adepten 
des Yoga und ebenso außerindischen Mystikern so unver¬ 
gleichliche Seligkeiten gewährt haben. Das ganze Milieu 
der älteren Upanishadeu und speziell die Ausdruck sw eise 
einzelner an Yogaartiges anklingender Stellen" läßt es wohl 
für möglich halten, daß derartige Ekstasen schon diesem 
Zeitalter bekannt gewesen sind, wenn auch solche \ er- 
breitung und systematische Planmäßigkeit wie im vollen t- 
wickelten Yoga ihnen jetzt offenbar noch nicht zukam. 
Und so mögen wir uus wohl ein zwar nur blasses Bild da¬ 
von machen, welche Erscheinungen, welche mächtigen, wenn 
auch von fratzenhafter Beimischung nicht freien inneren 
Erlebnisse damals vielleicht manchem der Asketen zuteil 
wurden, die im Brahroan Versenkung erstrebten. 

Starr sitzt der Meditierende da. Regelmäßigkeit des 
Ein- und Ausatmen» hat durch seinen Körper Ruhe ver¬ 
breitet. Wo noch ein Gedanke auf das von ihm verlassene, 
ferne Diesseits zurückfällt, erscheinen ihm wie in einem 
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Xebel Welten über Welten, Existenzen über Existenzen, 
ein unabsehbarer Dschungel — Leben und Sterben, Menschen, 
Götter, Veden, Opfer: alle die Rauchwolken, die aus dein 
Feuer des Allwesens hervonvirheln. Er aber dämmt die 
Gestatten fülle zurück. Sein Ziel liegt im Reich des Gestalt¬ 
losen. Zuerst sind es doch noch sichtbare Erscheinungen, 
in denen sich das über alle Sichtbarkeit Erhabene unkUndigt. 
Der „Mann, der im lachten Auge wohnt", ist die Essenz 
des Xiehtgestalteten — da blitzen die Visionen auf: „wie 
ein mit Safran gefärbtes Gewand, wie ein weißes Schaffell, 
wie ein Coccmellenküfer, eine Feuerflanune, eine weiße 
Lotosblume, ein plötzlicher Blitz/' Uml andre Reste be¬ 
stimmten, kaum noch bestimmten Vorstellens bleiben der 
Phantasie als Stützpunkte. Er mag das höchste Sein als 
Erkenntnis verehren, als Wahrheit, als Liebes, als Wonne. 
Oder als „jene Sonne: wie die geboren ward, erhob sich 
hinter ihr her Lärm und Jauchzen, und alle Wesen und alte 
Wünsche / 1 Oder im heiligen Wort Om, im Summen des 
Ohrs, in der Körperwärme, im Saft, der den Baum belebt, 
mag der Versenkte die Gegenwart des Höchsten hören, 
fühlen. Aber auch solcher letzte Rest von Bestimmtheit 
verschwimmt, versinkt. Und der schauende Geist seihst 
versinkt. Nicht das Ich lebt mehr; es lebt in ihm. das 
Seiende, in keine Form eingeschlossene, das „Nein, nein“. 
Ohne Hülle steht es vor dein Blick — viel mehr das blickende 
Auge seihst, das Innerste der Seele ist zu&ammengeflossen 
mit seiner Unendlichkeit. Tai tvam asi, — 

Freilich war der W eise, wie er in den Upanishaden 
erscheint, wenig darum bemüht, dies Tat leam «j, in dem 
er sich seihst beseligt fühlte, auch auf den Mitmenschen an- 
zuwenden. Die Pflichten und Tugenden des weltlichen 
Lehens lagen weit hinter ihm. Die Mahnung, „alle Wesen 
in seinem eignen Selbst anzuscbauen und sein Selbst in 
allen Wesen 1 *, klang nur flüchtig an sein Ohr. „Das bist 
du- bedeutete ihm vor allem „Das hin ich**. „Nicht um 
des Gatten willen ist der Gatte lieb. Um des Selbstes wißen 
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ist der Gatte lieb. 1 * Treffend ist bemerkt worden t daß bei 
aller Entferntheit dieses Asket ent ums vom alten Opfer wesen 
doch die dort unter den Opferera herrschende Stimmung 
eifersüchtiger Rivalität sieh hier unverändert erhalten hat.** 
Es klingt, als fürchtete man selbst dadurch ärmer zu werden, 
daß man mit den Schätzen der eignen Erkenntnis den An¬ 
dern reich macht: tt Dieses Brahma» &oil der Vater dem 
ältesten Sohn kund tun oder einem vertrauten Schüler: 
keinem andern* wer er auch sei. Und gäbe man ihm diese 
wasserumsehlossene Erde voll Reichtum: jenes ist melir als 
dies; das soll er bedenkend Welcher Weg von hier bis 
dahin, wo Buddha sprach: „Aufgetan ist das Tor der Un¬ 
sterblichkeit denen* die Ohren haben, 11 Aber wen wollte es 
verwundern, daß da, wo sich solche neue Weiten Huf taten 
wie in den Upamshadeu* auch ein Rest von Engheit zurück- 
bliebp dessen Überwindung der Zukunft an heimfiel? — 

Auf dies dem Sinnen und der Versenkung geweihte 
Asketenleben folgt das Sterben dessen, der die Unsterblich¬ 
keit erreicht hat. 

Hier wie überall in den Upamshaden haben selbstver¬ 
ständlich unter den Ideen* die der eignen Gedankenriehtung 
dieser Zeit angehörten ? auch unklare Beimischungen alt¬ 
gewohnter Vorstellungen sich erhalten. Wir sahen schon 
(S* 103), wie das BraJunan, in das der Erlöste eingeht, die 
Leistung vollbrachte* indem es das Brabman blieb # doch zu¬ 
gleich die Gestalt eines persönlichen Gottes anzunekmen* 
zu dessen Herrlichkeit jener hinge langt: welcher Gott frei¬ 
lich nicht mehr Yama oder Varuoa hieß* sondern eben 
Brahma n, Auf dem Weg zu ihm kommen der wandernden 
Seele fünfhundert himmlische Xymphen entgegen: hundert 
bringen Früchte p hundert bringen Augensalbe* hundert 
Kränz ei hundert Gewänder, hundert wohlriechendes Pulver, 
So geht es zu Br&hmans Stadt und Palast. Da sitzt er auf 
seinem Thron, und es entspinnt sich zwischen ihm und der 
Seele eia Gespräch, in dem sich diese natürlich* durch die 
Upanishad ausgerüstet* als vollendet sattelfest in allen Ge- 
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heimnissen erweist 1 ). Eine au eiere Stelle 1 ' malt die Freiheit, 
die dem Wissenden im Jenseits gehört, dahin aus, daß ihm 
nach seinem Belieben nicht nur „die Welt der Vater“ oder 
„der Mütter“ zuteil wird, sondern auch „die Welt der Wohl- 
geriiehe und Krünze“, „des Essens und Trinkens“, „des Ge- 
' san g es untl Saitenspiels“, „der Weiher“: so konnte es auf 
dei Jenseifshöhe auch recht irdisch aussehen, 

\ on diesen hybriden Vorstellungen wenden wir uns 
zur reinen, folgerichtigen Upanishadentehre. Die liegt an 
Jener teilweise schon angeführten Stelle der Yäjnavalkya- 
rede vom Schlaf um! Tod vor (vgl, S. 134). „Nun der Nicht - 
begehrende. Wer ohne Begehren ist ... nach dem Ätman 
begehrend: dessen Atomkräfte ziehen nicht aus* *). Brahman 
ist er und zum Bnihman geht er hin ... Wie eine Schlangen- 
haut tot, ahgeworfen auf einem Ameisenhaufen hegt, so heg! 
dieser Kürper da. Aller dieser unkörperliche, unsterbliche 
Odem isl nur Brahman, nur Licht').“ 

Es sch eint, daß trotz des Ausdrucks „zum Brahman 
geht er hin“ nicht an einen Weg in höchste Fernen ge¬ 
dacht ist, sondern eher an ein eben hier sich vollziehendes 
Aufgellen irn allgegenwärtigen absoluten Sein. So sagt auch 
ein an derselben Stelle angeführter Vers: 

„Der Sterbliche wird unsterblich, hier gelangt er zum 

Brahman hin.“ 

Wie ja gleichfalls im Zustand des Tiefschlafs (s. oben S. 140h), 
dem vorübergehenden Abbild der Vereinigung mit dem 
Brahman, das Selbst sielt nicht nach außen entfernt, son¬ 
dern ins Innerste seiner körperlichen Behausung sich zu- 
rückzieht, ln der Tat scheint es, daß das „hier“ des eben 
rmlgeteilten Verses genau zu nehmen und in diesem Sinn 


■) Einzelheiten der Stelle (atu der Kaushitalri LTpanishadj wurden 
schon oben a. a. 0. berührt. 

*) „Hier eben ziehen sie sich zusammen*, fügt eine andre Faasimz 
de* Teiles hinan. * 

.Aber dieses gebeihbae, u&hörperliche, erkenutnishalte Seihst 
■ tlfman) ist nur Brähman. nur Welt', hettt es in der zweiten Fassung. 
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zu verstehen isL Dann würde die Freiheit und Reife in 
der Behandlung der Raumanschauung, die das eigne, welt- 
erhabene Reich des Brahman auch ohne Äußerliche Erhebung 
in höchste Höhe als hier und überall gegenwärtig vorzu¬ 
stellen weiß, schon bis auf diese Stelle zurückreichen. Frei¬ 
lich würde in bezug hierauf, wie so oft in den üpanishaden, 
die Anschauung schwanken* Auf die oben w iedergegebenen 
Prosasätze („Ist nur Brahman, nur Licht“) folgen alsbald — 
recht upanishadenhaft nach dein Großen kleinliche Phan¬ 
tasterei — Verse über den Weg, auf dem sich das Weiße 
und das Dunkelblaue befindet, das Braune, Grüne, Rote. 
Das sind die Adern voll bunter Flüssigkeit t die vom Herzen 
ausgehen, in die Sonnenstrahlen verlaufen,, und so zusammen 
mit diesen Herz und Sunne verbinden, „wie eine große 
Straße sich erstreckt und nach beiden Dörfern verläuft, 
nach diesem und nach jenem.“ fl| Das, wird in der Ysjfia- 
valkyarede gesagt, ist der Weg, 

„Auf dem die Weisen gehn, die Bralunankenner 
Von hier empor zum Himmel, die Erlösten“ — 

deuüicherntaßen dieselbe Auffassung, die in den Upanishaden 
oft au ft ritt, und Uber welche diese ältere Zeit schwerlich 
anders als höchstens in einzelnen Momenten hinausgekummen 
ist: aus dem vom ßrahman durehwalteten Dasein hienleden 
geht der „Gotterweg“ des Erlösten aufwärts über die Sonne ■) 
— diese Weltpforte r „Eingang für die Wissenden, Ver¬ 
schlossenheit für die Xichtwissenden“ — zu einer in aller 
räumlichen Konkretheit zu verstehenden Höhe, wo das 
Brahman in seinem Beisiehsein weilt. Wenn es dann an¬ 
derwärts von den Erlösten heißt: „In jenen Brahman weiten 
bewohnen sie die höchsten Fernen; für sie gibt es keine 
Wiederkehr“, so scheint das auf ein Erhaltenbleiben indivi¬ 
duellen Daseins auch in jenen Höhen zu deuten. Die rein st e t 
vollkommenste Gestalt der Upamsluidenlehre aber ist das 


*) Hier kann an d£e oben (S. 39 Anm. 2) berührte Verstellung er¬ 
innert werden, nach der das Brahman in der Sonne «gibst w-ßlml. 
Oldenburg; Up&nLanden. 10 
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selbstverständlich nicht. Y&jflavatkya sagt zu Maitreyl: 
„Kein Bewußtsein gibt es nach dem Tode.'* Der Atman, 
aus der Körperlichkeit zu sich selbst, in sein eignes Reich 
zurückkehre ml, geht in jene absolute Einheit, jene bewußt* 
lose Seligkeit eia, deren Vorspiel auf Erden der tiefste 
Schlaf ist.** — 

Haben alle, denen dies Bild der Unsterblichkeit vor 
Augen gestellt wurde, daran volles Genüge gefunden? 

Die Erzählung von Indra'a Schülerschaft bet PrajSpati w 
kann Zweifel daran erwecken. 

PrajSpati beschreibt dem Gott die höchste Seligkeit eben 
in jener Gestalt des fraumlosen Schlafs: „.Wenn man im 
Schlaf mit seinem ganzen Dasein zur Ruhe gekommen ist 
uud keinen Traum schaut: das ist der Atman 1 — so sprach 
er — ,das ist die Unsterblichkeit, die Freiheit von Furcht, 
das ist das Brahm an 1 . Er aber (Indra) ging zufriedenen 
Herzens von dannen. Doch ehe er noch bei den Göttern 
angelangt war, kam ihm dieser Gedanke und flößte ihm 
Furcht ein: ,Auf die Weise kennt einer doch gar nicht 
mehr sich selbst, daß er das ist, und kennt auch nicht die 
andern Wesen. Er ist hin und verschwunden. Darin kann 
ich kein Glück sehen'.“ So kehrt Indra zu Prajäp&ti zurück 
und klagt ihm seinen Zweifel Der antwortet: „Allerdings 
steht es so mit ihm (dem Atman), o Maghavan l ). Aber ich 
will ihn dir noch weiter erklären. Anderswo als in ihm 
(liegt die Lösung) nicht. Verweile weitere fünf Jahre (als 
Schiller).“ 

Und was sagt nun nach Ablauf dieser Jahre der gött¬ 
liche Lehrer, das Bedenken seines Hörers zu beschwichtigen? 
Der Text läßt uns hier unbefriedigt. Man hat den Ein¬ 
druck, daß der Verfasser, der bis dahin den Faden glück¬ 
lich festzuhalten wußte, jetzt kurz vor dem Ende zusammen- 
bricht. Statt vom traumlosen Schlaf zu etwas letztem, er¬ 
habenstem aufzusteigen, steigt er, scheint es, zu einer 
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niederen Stufe herab. Zwar spricht er zuerst von körper¬ 
losem Eingehen Ln das höchste Licht* Aber dann besehreibt 
er dies wiederum als einen Zustand, in dem „der höchste 
Geiste lacht und spielt und sich an Weibern erfreut und 
an den Leib, den er verlassen hat, nicht zurückdenkt. Soll 
man dies au! eine von Halluzinationen erfüll te Ekstase 
deuten 1 )? In federn Fall ist die Stelle vor allem für die 
Verwirrung bezeichnend, die so oft in den Lpanishadan 
herrscht; für unser Wissen davon* wie man sich mit den 
nachdenklichen Betrachtungen Indra h s abgefunden hat, ist 
sie wertlos* 

Daß man in der Tat schließlich doch der Unbefriedigt - 
heit jener Betrachtungen die Herrschaft nicht eingeräumt 
hat, zeigt die Geschichte* Von den alten Upanäshaden an 
durch lange Zukunft hat das farahmanische Denken — und 
wir werden sehen, daß dasselbe im Grunde auch vom bud¬ 
dhistischen gilt — als höchstes Ziel das selige Aufgehen im 
Unendlichen festgehalten* Das sei hier zum Schluß noch 
einmal mit den Worten einer Upanishad* 1 ausgesprochen: 

*Wie Ströme, von Gestalt und Namen lassend, 

Im Ozean eingehn zu ihrer Ruhe, 

So geht der Webe, von Gestalt und Namen 
Erlöst* zum göttlich tlberhöclisten Geist hin.- 1 

s ) Nicht Aut gewöhnliche Trimme, Yüd deneo war in einem Toran- 
gehenden Abschnitt die Rede- 
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Xeben der Lehre der Cpanishaden zieht auch die Dar¬ 
stellung unsre Aufmerksamkeit auf sich. Ein eigenartiges 
Gemisch von Kunstlosigkeit und Kunst f hilflosem Gestammel 
und Inspiration des Genius, 

Es gab von vornherein eine Anzahl verschiedener 
Upani&haden: nicht etwa nur verschiedene Redaktionen 
einer Upanishad. Das log in den Existenzbedingungen der 
vedisehen Literatur. In diesem schriftlosen Zeitalter konnte 
Ja kein Text bestehen ohne eine Schule, die ihn von Gene¬ 
ration zu Generation mündlich überlieferte. Die Anlehnung 
aber der Upanishadenspekulation an die Gedankeugänge 
der BrähniaiLfltexte, aus denen jene hervorging und an die 
sie sich von ihnen losstrebend doch immer noch mit tausend 
Fäden knüpft e p machte es selbstverständlich, daß die Organi¬ 
sation eben der Brähmanaschulen auch die Überlieferung der 
Upanishaden übernehmen mußte* So fügten sich diese ver¬ 
möge ihrer Vorgeschichte von Anfang an in die Trennung 
der drei Veden und ihrer einzelnen großen Schulen em f 
was sich dann allerdings immer entschiedener als ihren 
eignen Daseinstendenzen widerstrebend erwies- Sie bildeten 
Anhänge an die Brülimanas oder geradezu Teile der Brüh- 
majiäs: speziell der Brähmaiiapartien, die wegen ihrer hohen 
Heiligkeit oder zauberhaften Gefährlichkeit nicht im Dorf, 
sondern draußen in der Wildnis vorgetxagen und den Araii- 
yakas oder „Wakttexten ü zugerechnet wurden 111 . Den 
Wald also oder das öde Land außerhalb des Dorfs haben 
wir uns als die Szenerie dieses überliefemngsbetriebes vor- 
zuzeiten. Dort wurden Auserwählten der Schüler, die im 
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Dorf Ordnungen und versteckte Bedeutung von Feuer- und 
Somaopfer gelernt hatten, nach vorangehendem Fasten und 
Schweigen neben Geheimnissen wie denen eines besonders 
mächtigen Regenzaubers und Sonnenzaubers auch die Lehren 
vom All-Einen und von der Erlösung mitgeteilt: Mysterien, 
deren gegenseitige Distanz offenbar noch nicht allgemein 
gefühlt wurde. Und wenn immerhin solche Zauberkunde 
höheren Stils mit den Offenbarungen vom Atman ein ge¬ 
wisses Umgebensein vom Schauer des Übergroßen gemein 
haben mochte, so ist weiter auch gegen niedrigen und aller- 
niedrigsten Zauber eine Grenze nicht gezogen worden, ln 
den Upanishaden selbst werden Rezepte von allerlei Künsten 
mitgeteilt, deren Anspruch auf Zulassung in so vorneiime 
Umgehung offenbar allein auf ihrer geheimen Natur beruhte. 
Da handelte es sich um den Rührtrank, durch den man 
„Größe“ erlangt, um Liebeszauber, um Zauber gegen den 
Buhlen der Frau oder für die Geburt eines Sohnes. Es ist 
nicht viel derartiges, was in die Upanishaden Eingang ge¬ 
funden hat. Aber daß solche Abschnitte überhaupt in ihnen 
Vorkommen, daß die Umgrenzung des Inhalts eine so un¬ 
sichere ist, gehört zu ihrem Bilde. 

Mit den Namen bestimmter Verfasser wissen wir die 
Entstehung der Upanishaden nicht zu verknüpfen. Die 
Schulhäupter, auf die man die verschiedenen Zweige der 
Vedakunde zurückfUhrte, konnten natürlich als Urheber der 
den betreffenden Schulen zugehörigen Upanishaden sogut 
wie der Brshmayas angesehen werden. Doch das war selbst¬ 
verständlich eine Fiktion. Die Namen ferner der teilweise 
mit jenen SehulhÜuptera identischen Deuker, die in den 
Dialogen der Upanishaden selbst als Lehrer von den letzten 
Geheimnissen auftreten, verdienen schwerlich mehr Glauben, 
Es sind im Ganzen eben die Namen, die auch in den Dis¬ 
kussionen der Brahmajiatexte über das Opfer eine Rolle 
spielen. Daß die unbefangen gläubige Tradition diese Männer 
darum auch die Lehre vom Brahm&n verkünden läßt, ist 
begreiflich; daß sie das wirklich getan haben, kann bei der 
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andern Geistesrichtung, die in dieser Lehre herrscht, und 
bei deren allem Anschein nach im Ganzen wesentlich 
jüngerer Entstehung kaum möglich scheinen. 

Noch ist hier zu erwähnen, daß sich für mehrere ve- 
disehe Texte, darunter auch für die größte der Upaniehaden 
bez. ihre einzelnen Hauptbestandteile, lange Listen erhalten 
Iiahen, in denen die Kunde des betreffenden Textes von der 
Gegenwart der Redaktoren aufwärts Lehrer für Lehrer 
auiiickverfolgt wird” lu solchen Listen läßt sich bisweilen 
das Aufsteigen zunächst zu den Gegenden der vorher er¬ 
wähnten Schulhäupter und sonstigen Autoritäten der Brah¬ 
mas atexte verfolgen; dann weiter zu den sagenhaften Ver¬ 
fassern der vedisehen Hymnen und Ahnherrn der großen 
Brahmanenge schlechter; schließlich durch immer erhabenere 
Urwesen etwa zum Sonnengott oder dem durch sich selbst 
seienden Brahman. Daß die unteren Teile dieser Reihen 
\\ ahrheit enthalten, ist durchaus glaubüch. In einem oder 
zwei Fällen scheint sich überzeugend der Funkt zu mar¬ 
kieren, an dem mehrere zuerst nebeneinander herlaufende 
Über! i ef emngastr ilme im selben Bett zusam menge flössen sind. 
Und auch dies ist sehr wohl denkbar, daß die authentischen 
Namen von Verfassern größerer oder kleinerer Upanishad- 
stücke inmitten dieser Xamenreihen Platz gefunden haben. 
Aber herauserkenneu können wir sie nicht. Könnten wir 
es, würden solche nackte Namen uns auch scliließlich wenig 
sagen. Und so müssen wir uns mit der freilich farblosen 
\ Erstellung begnügen, daß hier und dort im Schoß der ve- 
dischen Schulen, in der Bewegung der langsam weiter- 
fließenden Gedankenmnssen diese Texte — meist, wie wir 
sogleich sehen werden, in ziemlich kleinen Stücken — von 
verschiedenen Autoren verfaßt worden sind, deren Per¬ 
sönlichkeit im Dunkel bleibt. Literarisches Eigentumsrecht, 
Autoreneitelkeit war jenen Kreisen ja fremd. Sie meinten 
nur eine von andern empfangene ewige Erkenntnis weiter 
zu gehen: ähnlich wie in der Folgezeit der buddhistische 
Mönch, welcher Lelirreden oder Poesien verfaßte, das Bewußt- 
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sein hatte, nur das auszuaprechen, was Buddha und unzähl¬ 
bare Buddhas vergangener Ewigkeiten ausgesprochen hatten. 
Bald lieben sich in den Upanishaden flache, wirre Schwätzer 
und Pedanten hären r bald auch — der seltenere Fall — 
Denker t denen es gegeben war, für mächtige Gedanken und 
Ahnungen das von der Bewegung ihm Innern durch wogte 
tiefe Wort zu finden. Selbstverständlich haben hier so 
wenig wie früher bei der Sammlung der Vedahymnen oder 
später hei der Redaktion der buddhistischen heiligen Texte 
sichtende Hände kritischer Beurteiler W eizen und Spreu 
gesondert* Dem Betrachter liegt es ob, nicht für den Weizen 
allein, auch nicht für die Spreu allein ein Auge zu haben, 
sondern den Vorgang, der beides mit einander vermischt 
hat, zu verstehen, so weit hier eben geschichtliches Ver¬ 
stehen erreichbar ist. 

Auf die verschiedenen Veden und Vedaseh ulen verteilt 
sich der Bestand der Upanishaden recht ungleich- Am 
meisten tritt der weiße Yajurveda hervor, ebenso nach dem 
Um Fang wie nach der inneren Bedeutung^ zum großen Teil 
wohl auch nach dem Alter seiner Upanisliad (ßjiiad Ära^- 
yaka Upanishadj. Ihm zunächst steht der Slmavedß fChän* 
dogya Upanishad)* Nicht seiten hat Beeinflussung der 
Schulen durcheinander st attge fanden, Austausch bedeutender 
und wirkungsvoller Stücke. So ist gelegentlich» was nach 
den hier immer noch oft durchscheinenden Gesichtspunkten 
der Priester- und Opfertechnik dem einen Veda zugehüren 
sollte and offenbar ursprünglich in der Tat ihm zugehört 
hat, nachträglich entsprechend dem Verwalten eines von 
jenen Gesichtspunkten unabhängigen Interesses in einen 
andern Veda hineingeraten 14 ; bezeichnend für den Punkt* 
an dem hier die Entwicklung steht» dem Opfer- und litur¬ 
gischen Wesen noch nah und zugleich doch von ihm sich 
löslösend oder losgelöst- 

Es wurde schon erwähnt, daß sich die Upanishaden 
aus einzelnen kürzeren oder längeren — meist nicht sehr 
langen — Text stücken zusammensetzen. Die st eb en h größten- 
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teils vollkommen ungeordnet, selbständig neben einander. 
Zusammen bilden sie die Upanishad. Oder es sind zuerst 
kleinere Sammlungen, ursprünglichere Upanishaden, aus 
ihnen bergest eilt und die dann zum Ganzen der uns vor¬ 
liegenden Upanishad vereinigt worden. Selbst in der Sphäre 
einer unvergleichlich höheren Gedankenkunst und litera¬ 
rischen Technik dachten ja Xenophon und Platon nicht 
daran, ein nach einheitlichem Plan aufgebautes System 
sokratischer oder platonischer Philosophie vorzutragen, son¬ 
dern sie brachten In kürzeren Einzeldarstellungen die sokra- 
tische, platonische wissenschaftliche Denkweise jetzt in der 
Anwendung auf dieses, jetzt auf jenes Problem zur Anschau¬ 
ung. Ähnlich Ist es hier geschehen; im ganzen ähnlich auch 
noch Jahrhunderte später in der schriftstellerischen Produktion 
der alten Buddhisten. Zwar schon in der BrShmanazeit hatte 
der festgeordnete Verlauf des einzelnen Opfers, die von 
selbst sich fügende Gruppierung der verschiedenen Opfer, 
um deren Beschreibung und Deutung es sich damals han¬ 
delte, zur Entstehung großer, in gewissem Sinn förmliche 
Systeme bildender literarischer Komplexe geführt. Aber die 
Gedanken massen, die man in den Upanishaden vor zu tragen 
hatte, stellten sich nicht mit solcher Selbstverständlichkeit 
wie die Bestandteile jener Opferkunde in Reih und Glied. 
So wurde wie es Übrigens auch in den Brähman ate x t en 
neben den großen systematischen Ausführungen geschehen 
war — ein Problem nach dem andern, oder dasselbe Pro¬ 
blem immer wieder auf Grund der hier herrsch enden, ver¬ 
gleichsweise feststehenden Fundamental anschau ungen be¬ 
sprochen, oder auch bald diese bald jene zerstreuten Ein¬ 
fälle, Gedanken- und Wortspiele wurden vorgetragen. Auf 
das eine hi »blickend hatte man noch nicht gelernt das 
andie nicht unterdessen aus dem Gesicht zu verlieren und 
vollends den Zusammenhang des einen mit dem andern sich 
klar zu machen oder gar ein Ganzes anzuschauen, das jenes 
alles als seine Telle in sich faßte. Im Großen hielten wohl 
m der Tat die einigermaßen gleich bleibenden Grund- 
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tendeazen des Denkens das einzelne so weit zusammen, da ß 
wir unsrerseits ein leidlich in sich übereinstimmendes Ge¬ 
samtbild der hiev herrschenden Wel tausch au ung zusammen- 
lügen können und müssen. Aber als ein solches Ganzes 
und in der Geordnetheit, die wir diesem Bilde unvermeidlich 
mit teilen, ist es natürlich im Geiste keines jener Alten je 
tatsächlich vorhanden gewesen: welchem Satz freilich wohl 
als seine Kehrseite der andre an die Seite zu stellen sein 
wird, daß auch die Zerfahrenheit, das Hin und Her der 
L panishadtexte doch den wahren geistigen Besitz ihrer Ver¬ 
fasser nicht vollkommen widerspiegelt; neben dem Ausge¬ 
sprochenen wird ja beständig Unausgesprochenes dagewesen 
sein t mit jenem zusammen, wenn auch gewiß unklar genug, 
immerhin in der Richtung auf ein Ganzes weisend. In allem 
Einzelnen nun erscheinen natürlich fortwährend Widersprüche 
über Widerspruche. Wie sollte es anders sein? Neben 
einander oder sich gegenüber standen die verschiedenen 
Schulen und innerhalb jeder Schule die einzelnen Denker 
oder auch Gedankenlosen: selbst bei diesen esoterischen 
Spekulationen Mitarbeiter in solchen Massen, wie sie im 
literarischen Betrieb Indiens nun einmal überall und un¬ 
vermeidlich auftreteu. Lud unter diesen Massen wurde jeder 
einzelne fortwährend von verschiedenen Motiven, wechseln¬ 
den Launen hin und her beweg!. Jetzt trieb ihn die Kon¬ 
sequenz des Gedankens vorwärts; jetzt zogen ihn Erinne¬ 
rungen an Altes, Veraltetes zurück. Da konnte sich der 
GesamÜauf der Gedankenarbeit unmöglich so zu sagen als 
eindimensionale Linie darstellen, Er mußte vielmehr einem 
bald breiten, bald sich verengenden, wimlungsreichen, nach 
rechts und links sich verästelnden, Seen bildenden Strom 
gleichen, der langsam und über mannigfache Hemmungen 
hinüber fließt: vorwärts seinem Ziele zu strömt er schließ¬ 
lich doch. 

Ein Fortschreiten Uber die erwähnte Form kurzer für 
sich stehender EinzelstUcke ist Ln den üpanishaden wenig¬ 
stens in den Anfängen sichtbar. Von solchem Fortschritt 
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wird bei der Beschreibung der Dialoge, die hier eine so 
bedeutende Holle spielen, bald eingehender die Hede sein. 
Auf ein Beispiel — das hervor!retendste* das die älteren 
L panislinden bieten — des planmäßigen Zusammenschlusses 
kleinerer Einheiten zu einem bedeutenden Ganzen sei doch 
schon jetzt hinge wiesen: auf die glanzenden Reden des 
\ sjfiavalkya, die in schrittweiser Annäherung den Hü- 
rer znm Verständnis des höchsten Zieles, des Aufgehens 
im ewigen Atman, hinführen ™ Vom afltägtichen Zustand 
das wachen Daseins hebt die Reihe der Bilder an + die 
Yfijfiavfllkya zeichnet. Schon in dies Dasein hinein 
scheint das höchste Licht: das Licht des Selbst (At- 
man) F das dem Menschen leuchte! h auch wenn Sonne und 
Mond unteigegaugen, das Feuer erloschen, jedes Wort ver¬ 
stummt ist* Und nun verfolgt Y&jöavaikya^ Rede von 
Stufe zu Stufe das fortschreitende Siehbefreien des Selbst 
von den Hemmungen, denen es in jenem Dasein unterliegt- 
Schritt für Schritt treibt der Hörer den Redenden weiter* 
indem er immer von neuem das Verlangen erhebt, nicht 
Halt zu machen vor dem Ende* vor der Erlösung. Nach dem 
AVaehen folgt der Schlaf, wo das Selbst träumend sich seine 
eigne Welt schafft. Nach dem trau me Hüllten Schlaf der 
traumlose — wie angelegentlich und fein beschäftigt man 
sich liier mit dem Schlaf, legt ilin in zwei Typen von voll¬ 
kommen verschiedener Natur auseinander! Dann wendet 
sich die Rede dem Tocle zu. Aber der Tod des Unedelsten 
ist noch nicht die Befreiung; er ist Übergang der wandern¬ 
den Seele in neues Dasein. So folgt endlich das Letzte, 
Höchste, der Tod des Wunschlosen, Erlösten: ^Rrahman ist 
er: zum Brahman geht er hin. 4 Und hier zu ihrem Ziel 
gelangt nimmt die Hede poetische Gestalt an; sie wird zu 
einem Hymnus auf die Herrlichkeit des ewigen Einen. AV er 
mit der buddhistischen Literatur vertraut ist, mag sich durch 
diesen 1 panishadenabschnilt wohl an jene Predigt Buddhas 
erinnern lassen, die in ähnlicher Stufenfolge — dem Fort¬ 
schritt dier literarischen und philosophischen Entwiddung 
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entsprechend in noch größer angelegtem, kunstvollerem Auf¬ 
bau — die Segnungen darstellt, die das Erlösungsstrebeu 
des Asketen belohnen lfl . Von den Ehrungen und Bevor¬ 
zugungen, deren er sich im täglichen Leben erfreut p schreitet 
die Rede fort zu immer höherem innerem Gewinn, bis end¬ 
lich nach dem Hindurchgehen durch alle Stufen der Ek¬ 
stasen und Erleuchtungen die höchste Erkenntnis, die volle 
Befreiung aufstrahlt: ^vernichtet ist die Wiedergeburt, voll¬ 
ende! der heilige Wandel, gelan das Werk: keine Rückkehr 
gibt es mehr zum Diesseits 111 , Es ist bezeichnend, wie in 
der Upanishad und in dieser buddhistischen Predigt die 
Gleichartigkeit des Ideals gleichen Aufbau der Rede herbei- 
führt. In der Upanishad der zukunftsreiche Anfang, im 
buddhistischen Sülra ein Höhepunkt derselben großen Be¬ 
wegung des Denkens, derselben Form der Verkündigung. 

Von besondere^ eigenartig ausgeprägten Typen der 
philosophierenden Darstellung innerhalb der Upanishaden 
sind zuvörderst jene Upanishaden im engeren Sinne 
des Worts hervorzuheben, die der ganzen Testgruppe den 
Name ii gegeben haben* 1 . Schon in anderm Zusamen hang 
(oben S. 37) berührten wir diese Erörterungen darüber, unter 
welcher Benennung man die „Verehrung* (upanishad) eines 
besonders hohen Verdimagsobjekts, dessen ehrfurchtsvolles 
Fixieren durch den Gedanken, vollziehen soll. Die Ent¬ 
wicklung dieser * Verehrungs*texte laßt sich, wie es scheint, 
ziemlich deutlich verfolgen, Ihre Anfänge haben es noch 
nicht mit dem all-einen Wesen zu tun. Sie reichen in ein 
früheres Stadium zurück, wurzeln noch in der Ritualtheologie* 
Da gibt es schon „Upanishaden 41 , denen besondere Ehren 
zuerkannt werden, mit denen sich zu beschäftigen man 
nicht müde wird: „in dieser Upanishad*, heißt es einmal 
— dn h, im Überdenken dieser Upanishad — „hütete Ta- 
mkshya ein Jahr lang die Kühe™. Von solchen „geheimen 
Anweisungen“, nämlich Uber besondere Formulierungen der 
Verehrung, wird gesagt, daß sie „der Lebenssaft des Lebens¬ 
saftes 1 ^ sind: „denn die Veden sind Lebenssaft; deren 
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Lebenssaft sind jene. Sie sind das Ambrosia des Ambrosia, 
Denn dte Veden sind ambrosisch; deren Ambrosia sind sie“. 
Ich wühle Kür Veranschaulichung eine solche noch auf dem 
älteren, ritualistischen Standpunkt stehende Erörterung 
gleich im Eingang der großen Chundogya Upanishad. „Om 
— als diese Silbe soll man den Udgitha verehren M , denn 
mit dem Om (anfangend) singt man ihn“, lauten die ersten 
Worte. Der Udgitha ist der Hauptteil, der Höhepunkt des 
S&man, des liturgischen Liedes. Den leitet die heilige Silbe 
Om (.Amen"') ein; sie sammelt so zu sagen seine Kraft in 
sich. So weist diese Form und Formel des „VerehreBs“ 
den Sänger auf den konzentriertesten Gehalt seines litur¬ 
gischen Tuns hin. Und damit zugleich, wie das der indisch - 
priest erlichen Denkweise entspricht, aut Weiteres, Allge¬ 
meineres. An die eben mitgeteilten Eingangsworte der 
l’panisbad schließen sich die Sätze: „Die Erläuterung davon 
ist die folgende. Dieser Wesen Lebenssaft ist die Eide, 
Der Erde Lebenssaft die Wasser. Der Wasser Lebenssaft 
die Pflanzen. Der Pflanzen Lebenssaft der Mensch 1 ). Des 
Menschen Lebenssaft die Rede. Der Rede Lebenssaft die 
Rio (Vers des Rigveda). Der Rio Lebenssaft das Säinan 
(liturgisches Lied). Des Ssnoan Lebenssaft der Udgitha. 
Dies ist von den Lebenssäften der saftkräftigste, höchste, 
oberste 1 ), achte, was der Udgitha ist." Jene „Verehrung“ 
bedeutet also, daß der Gehalt des Seienden in einem letzten 
Lebenssaft aller Lebenssäfte gesammelt ist, dessen Wirkung»- 

1 ) Denis die fern Wasser innewohnende Kraft setzt sich in die 
PJEuuen um, die erwachsen, wo es Wasser gibt. Die kräftigsten Be¬ 
standteile der Pflanzen verwandeln sich als X&hnmg in den menschlichen 
Körper. 

*) Dealten übersetzt pimnwesdtsit** Ebenso — doch das Wort de* * 
Originals ist dort ein andres — Ejhad Ara^yaka Up. lll r 4 r l .das im ms- 
turnte, nicht tranascemieGte Brahman"; in Wahrheit steht wörtlich da. 

a w*i Tor Augen, dem Aage nicht verborgen das Erahtoan Ist.* Man 
sollte sich versagen, in den schlichten alten Test durch willkürliche Ein¬ 
führung von Schl&gworten der modernen Philosophie irtmde Gßd&nkeo- 
gtnft hineinspielen zu lassen. 
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kraft der Wissende sich durch sein Wissen und Verehren 
aneignet. „Was man mit Wissen tut, mit Glauben, mit der 
Upanishad 1 )“ — schließt der in Rede stehende Abschnitt 
— „das ist kräftiger. Dies ist die Erklärung eben jener 
Silbe (des Om). 1 * 

Im selben Text folgen dann noch sehr viel weiter atis- 
gesponnene Erörterungen Über die „Verehrung“. Erläuterungen 
werden gegeben, die bald *m bezug auf das Selbst“, bald 
r in bezug auf die Gottheit“ (vgl. oben S. 24} die Vereliruugs- 
form deuten. Dort ist es Hauch, Auge, Rede, kurz der 
ganze Kreis der auf die Persönlichkeit bezüglichen Kräfte 
und Funktionen, mit dem es diese Formeln und Erklärungen 
zu tun haben; hier sind es die kosmischen „Gottheiten“ wie 
Erde, Luft. Himmel, Sonne, Mond. Geschichten, diese 
„Verehrungen 11 betreffend werden erzählt. Die Götter haben 
den Udgttha verehrt, und je nachdem sie das falsch oder 
richtig machten, sind sie im Kampf gegen die bösen Dämonen 
unterlegen oder haben sie gesiegt, Brahmanen unterreden 
sich über den Udgttha, über seine Zusammenhänge mit dem 
Weltganzen, und dem „der ihn (den Udgttha) also wissend 
verehrt“, wird Für diese und jene Welt hohes Heil verheißeu. 
Fortwährend, in der Form ganzer Tahelfen, wiederholt sich 
die Vorschrift: „man soll das und das so und so verehren“: 
dazu Verheißungen bald für den, der also wissend verehrt, 
bald auch kurzweg — gemeint ist offenbar dasselbe — für 
den, der das und das weiß. Zu diesen Vorschriften über 
Verehrung oder das ihm wesensgleiche Wissen gehören dann 
Observanzen; wer die und die Auffassungsform des litur¬ 
gischen Mysteriums wählt, muß — wie es scheint, einem aus 

primitiver VorkuEtur stammenden Schema entsprechend_in 

seinem Tun und noch häufiger iu seinem Lassen irgend 
eine Besonderheit, ein Tabu beobachten, worin sich seine 
Ergebenheit gegen die verehrte Wesenheit kundgibt. Wer 


■) Deutlich greift hier Upcinisliad L Verehrung c ) aut das im Ein¬ 
gang stehende Hjululta („man mH verehren - ; intttck. 
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seine Meditation au! das Sämau als in das Feuer verwoben, 
oder als in die Begattung verwoben, oder als in die Körper¬ 
teile verwoben richtet, darf dem entsprechend nicht gegen 
das Feuer hin den Mund spülen oder ausspeien, darf sich 
keinem Weibe entziehen, darf ein Jahr lang kein Mark essen 
oder überhaupt kein Mark essen. 

Man sieht, wie da recht buntscheckige Darlegungen 
sich doch zu einer gewissen Einheit zusammenschließen. 
Anweisungen über Ausdruck und Symbolik, die für die 
\ erehrung maßgebend sein sollen, spekulativ-phantastische 
Erklärungen dazu, endlich mancherlei Diskussionen, Ge¬ 
schichten. Verheißungen, Verhaltungsmaßregeln: alles findet 
seinen Mittelpunkt, sein Leitmotiv in der immer wieder¬ 
kehrenden Vorstellung der Verehrung. 

Eben hier, bezeichnet durch dies Schlagwort »Verehrung 4 
(Lpanishad), liegt der Funkt oder ein wichtigster der Punkte, 
wo sich an die Literatur der alten rituell - liturgischen 
Symbolik die neu entstehende der Ätmanspehulation ftHg P- 
setzt hat**. Die gab ja von den Bahnen, auf denen der 
Eultus sich bewegte, die einst meisthetretene, die des Opfers, 
auf, um die der Verehrung zu beschreiten: der Verehrung, 
welche der letzten Essenz alles Seins gewidmet ist. 

Beständig nimmt in dieser Literatur die zentrale Frage 
was das all-eine Wesen ist und wie das Denken ihm 
nah kommt — die Gestalt eines Fürsehens nach der Ver- 
ehmugsform jenes Wesens an. Wie wir es eben von der 
Verehrung des Ldgitha sahen, so wird jetzt die des Brah- 
man gesucht. »Für den wahrlich 4 , heißt es, »geht die 
Sonne nicht auf noch unter, immerdar ist für ihn Tag, der 
also diese Upanishad Verehrung 4 ) des Brahman kennt 41 ”. 
Ein Kreis schriftgelehrter Brahmanen wirft die Frage 
auf: »Was ist der Atman? was das ßrahman? 4 Sie gehen 
zu einem Kenner: der studiert den Atman; er soll ihn ihnen 
erklären. Dieser Wissende nun fragt sie, einen nach dem 
andern: In welcher Gestalt verehrst du (upässe) den Atman? 
Sie antworten: als den Himmel —- als die Sonne — als den 
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Wind, und Ähnliches. Worauf er sie auweist, wie man in 
W ahrheit den Atman verehrt (upäHeJ, Wer ihn allein als 
Atem, als Bede, Auge, Ohr, Geist verehrt, wird an einer 
andern Stelle gesagt, „der versteht es nicht. Denn zerteilt 
ist er durch all dies Einzelne. Als den Atman allein soll 
man ihn verehren, denn darin werden alle jene (Wesenheiten) 
eins . . . Wer einen andern Gott verehrt und denkt: .Ein 
andrer ist er, ein andrer bin ich 1 , der versteht es nicht- 1 
{vgl. üben S. 138). W eit er in an denn Zusammen hang wird 
erzählt, wie König Janaka dem weisen Ysjflavalkya die Er¬ 
klärungen berichtet, die früher von ihm befragte Lehrer ihm 
über das Brahman gegeben haben: das Brahman sei die 
Bede; es sei das Leben, und Ähnliches, In jeder dieser 
Erklärungen ist ein St [Ick Walirheit enthalten: den verläßt 
die Bede nicht, den verläßt das Leben nicht, „wer also 
wissend dies verelu-t (upteb)*. .Bo hast du denn, großer 
König-, fährt nun Yäjflavalkya fort, „wie man uni eine weite 
Reise zu tun sich einen Wagen oder ein Schiff verschafft, 
abo deine Seele mit diesen Verehrungen (upmiehad) aus¬ 
gerüstet- 1 — worauf der Weise seinerseits das Letzte, Höchste, 
was jenem zur Erkenntnis des Atman noch fehlt, ihm über 
liefert. 

Man sieht — und weiter ausgedehnte Zusammenstellungen, 

als ich sie hier vorlegen mag, würden immer wieder das¬ 
selbe ergeben —, wie die UpEmishadtexte ganz und gar 
durchzogen sind von Erörterungen über das rechte Schlag¬ 
wort Für die Verehrung des höchsten Wesens, von Ab¬ 
lehnungen oder bedingter Anerkennung verfehlter oder 
unvollkommener Ausdrücke, von Darstellungen schrittweisen 
Sichanofthems an die rechte Fassung. Die Verehrung jenes 
Wesens kennen wird dem gleichgesetzt seinen Namen zu 
kennen. „Seine Upanisbad ist: das Wahre des Wahren-, 
heißt es, und ganz ebenso: „Sein Name ist: das Wahre 
des Wahren“ — der Name aber ist ja ein mystisches 
Äquivalent des Wesens selbst, das er benennt. So kommt 
es denn auch, wie schon berührt wurde, für die Texte auf 
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ein und dasselbe heraus, das Absolute als das und das zu 
wissen, und es als das und das zu verehren 1 ’ 1 . Es handelt 
sich ]a nicht um ein Wissen, das nur kaltes, ehrfurchtloses 
Begreifen wäre, t nil auch nicht! kann man hlnzusetzen, 
um ein Wissen von Begriffen, die durch Definitionen um¬ 
schrieben in klarer, objektiver Bestimmtheit vor dem Geist 
des Wissenden ständen. Die Kunst des Definieren® besitzt 
man nicht. Sie halte auch kein leichtes Spiel gegenüber 
diesen \\ esenheiten, die so gor nicht nur sind, was sie sind, 
sondern die über alle Begrenzungen im Zauberflug weg- 
ach weben. Da bieten sieh denn Wendungen wie die Ver- 
ehningsfonnebi zur rechten Zeit dar. ihren schwimmenden 
•Schein und den Schauer anbei ander Versenkung durch die 
Seelen zu ergießen: „das Nein, Nein“, „das Wahre de* Wahren“, 
oder Rätsel worte von gewollter Dunkelheit: „vkjaütn verehre 
eres friede voll 4 . Die Bedeutung, die solchen „Upanishaden“ 
FUr das Ganze der nach ihnen benannten Texte zu kommt, 
I&ßt sich chmach wohl begreifen. 

Besoiiiltrs stark tritt weiter unter den EEe menten „ aus 
denen sieh die Upanishadeu aufbauen, der Dialog hervor. 
Em indisches Gegenstück zum platonischen Dialog, in ähn¬ 
licher Distanz wie die Bharhutskulpturen von denen des 
Parthenon. 

Kleine Gespräche zwischen Üpferkundigen über rituelle 
Probleme sind schon in den Brähmanateiten nicht selten. 
An die knüpft der Gebrauch der Dialogform in den Upani- 
shaden an. Aber hier erscheinen die Dialoge viel häufiger, 
in bedeutenderem Lntfang und mit entsprechend größerem 
innerem Gewicht. 

Das ist wohl verständlich. 

Die alte Üpferweisheit hielt sich im ganzen inmitten 
eures Kreises gleichmäßig Wissender. Das höhere W issen 
vom Brahman dagegeu war der Besitz Einzelner, Erwählter. 
Die teilten es wiederum Einzelnen, Erwählten mit: ein Vor¬ 
gang, dem der Charakter eines ausnahmsweise bedeutenden 
Ereignisses zukam. Keine große Hoffnung, jenes Wissen 


Dialoge. 


161 


auf anderem Wege zu erlangen- so etwa mochte es dem 
Sokratesschüler undenkbar scheinen, außer durch die Bet üh- 
iting mit dem unvergleichlichen Meister zu höherem geistigem 
Leben erweckt zu werden. In einer Upamshad spricht der 
Schiller 2 um Lehrer tts : „Von Männern deinesgleichen. Er¬ 
habener, habe ich sagen hören, daß das vom Lehrer emp¬ 
fangene Wissen am besten zum Ziel führt. 1 ' An einer nn- 
deien Stelle findet sieh dafür das Gleichnis von dem mit 
verbundenen Augen in die Irre Geführten. Die Binde wird 
ihm abgenommen, und er laßt sieh den Weg in die Heimat 
sagen: so weiß auch „wer einen Lehrer gefunden“, daß er 
zum Erlösungaziel gelangen wird. Begreiflich also» daß sich 
die Vorstellung dieses Wissens von Anfang an mit dem 
konkreten Bilde erhabener Wissender und ihres Leb re ns 
eng verknüpft hat. 

Die äußere Umrahmung der Erzählungen von solchen 
Mitteilungen, die Schilderung der Personen, der zu Grunde 
liegenden Situation ist stets sehr einfach. Die Männer, die 
hier mit einander reden, sind selbst verständlich überwiegend 
Rrahmanen. Aus deren Dasein liefern die Teste eine Reihe 
von Bildern. Knappe, unbeholfene Zeichnungen. Aber in 
ihneu weht die Luft, die jene Alten atmeten. Und uns 
treten bald ehrwürdig, bald bizarr, die Schattenbilder ihrer 
selbst entgegen, der brahmanisehen Denker — derer, die 
»ich in geheinuustueriachen Wortschwall hüllten, und auch 
jener, die das Mysterium des Brahman entdeckt, in seinem 
Anschauen den Frieden gefunden haben. 

Bald trägt sich der Vorgang im Brahmanenhaus zu: im 
Dorf, denn von städtischem Leben ist noch kaum etwas 
vorhanden. In der Nähe denken wir uns die ÜpferstelJen 
und die Weiden mit den großen Kuhherden, dem Glück 
uml Stob ihrer Besitzer, 

Eine der einfachen Svenen, die sich da abspielen f "\ 
Mehrere geistliche Herren kommen zusammen, alle „reich 
an Gut und an Gelehrsamkeit“. Sie forschen gemeinsam: 
„Was ist der Atman? Was das Brahman?'* Sie gehen 
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miteinander zu einem vermeintlichen .Sachkenner; der aber 
fühlt sich seines Wissens nicht sicher und schickt sie weiter zu 
einem Andern — merkwürdigerweise zu einem König, bei 
dem sie dann ihr Ziel erreichen. Auf diese Holle, die bis¬ 
weilen einem König äuget eilt ist, kommen wir später zurück. 

Ein andres kleines Bild. Zwei Bra.fi manen speisen 
zusammen. Ein bettelnder Schüler tritt an sie heran. Man 
gibt ihm nichts. Er weiß ein sinnreiches Rätsel aufzugeben. 
„Reicht ihm zu essen", heißt es nun. 

Ein Jüngling, „Wahrlich“ mit Namen, meldet sich bei 
einem Lehrer, um als sein Schiller einzutreten. Der fragt 
ihn, aus welcher Familie er ist. Meine Mutter hat mir 
gesagt, sie ist in ihrer Jugend viel herumgekommen; wer 
mein Vater ist, weiß sie nicht. So ehrlich, entgegnet der 
Lehrer, spricht nur ein ßrahmane. Hole das Brennholz; du 
sollst mein Schüler sein. 

Der Sohn des ßrahmauen kommt gelaufen. Jemand 
hat ihm Fragen gestellt, die er nicht beantworten kann. 
Weiß der Vater die Antwort 1 ? Nein — „soweit solltest du 
mich kennen, mein Lieber! Alles, was ich selbst weiß, das 
habe ich dir auch gesagt," Und der Vater geht zu jenem 
Frager und meldet sich ihm als sein .Schüler an. 

Der Sohn, 2+ Jahre alt, ist von der Lehrzeit zum 
Vaterhause zu rückgekehrt, wissen sstülz, aufgeblasen. Aller 
das kostbarste Wissen besitzt er nicht. Der Vater spricht 
ihm von dem Einen Seienden. Es ist der Vater und der 
Sohn, zwischen denen jenes Wort gefallen ist: Tat tmtu asi, 
„Das bist Du, o Svetaketu“, 

Gatte und Gal!in retten miteinander. Yäjöavalkya, im 
Begriff als Einsiedler die Welt zu verlassen, will Teilung 
halten «wischen seinen beiden Frauen: Maitreyi, „die die 
Rede vom Brahmun kennt“, und Katyayani, „die nur weiß, 
was die Weiber wissen“. Wir haben schon beschrieben 
(S. 118), wie Maitreyi, irdischen Besitz verschmähend, zu 
wissen verlangt, wie es mit der Unsterblichkeit im Jen¬ 
seits steht. „Lieb bist du mir wahrlich und hast das Liebe 
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noch gemehrt* 1 , spricht der Gatte, „Wohlan! Ich will es 
dir jetzt erklären. Du aber bedenke wohl, was ich dir 
sage.- 1 Und so heben jene tiefsinnigen Reden des Yäjfiavatkya 
an. „Also sprach Yäjüavalkya und zog seines Weges.- 1 

Oft hat der Wissende es mit einem reichen Weltmann, 
insonderheit mit dem König zu tun. Diesen kleinen heerden- 
reichen Despoten zeichnen die Upanishaden so, wie der brah- 
manische Philosoph ihn sich träumt: von unbegrenzter Ge - 
flissentJichkeit und Demut gegenüber den geistlichen Be- 
rühmtheiten und von ebenso unbeschränkter Gebelust, Daß 
in Wahrheit das Dasein der b rahm suis oben Herren von 
königlicher Gnade und Laune durchaus abhängig ist, bleibt 
trotz jener Idealisierungen doch fühlbar. 

Da ist jener Notleider, der ßrahmane L'shastl (oben S.5), 
dem es gelungen ist, sich eine Portion Reisschleim zu er¬ 
betteln. Am nächsten Morgen steht er auf und sagt zu 
seiner Frau: „Hätte ich jetzt nur zu essen, wollte ich auch 
schon zu Besitz kommen.- Zum Glück hat ihm die Frau 
vom vorigen Tage her etwas verwahrt: „Da ist ja noch Reis¬ 
schleim, Mann!- Er ißt und geht hin, wo der König eben 
ein Opfer darbringen läßt. Die Sänger, welche die Litanei 
anstbinnen sollen, sitzen schon au ihrem Platz. Er setzt 
sich ohne weiteres zu ihnen und redet sie mehr deutlich als 
höflich an: Euer Kopf muß euch zerspringen, wenn ihr, 
ohne die und die geheime Kunde zu besitzen, singen werdet. 
„Da standen jene davon ab und saßen stumm da. 4 ' Der 
König aber weiß den erhabenen Gast gebührend zu schätzen. 
Er stellt ihn alsbald bei seinem Opfer an, Wobei jener 
nicht versäumt, sich so viel Lohn auszubedingen, wie alle 
anderen Priester zusammen bekommen. Und nun, auf deren 
bescheidentliche Bitte, belehrt l'shasti sie über jenes Geheim¬ 
nis, mit dem er ihnen vorher so kräftig aufgefrümpft hat. 

Das seltsamste Bild vom Verkehr des Weisen und des 
Reichen gibt die Geschichte vonRaikva; uns möchte als Zerrbild 
erscheinen, worin in Walirheit ein echtes Stück altindischer 
Wirklichkeit enthalten ist. Die Gänse, die nachts vorüber- 

11 * 
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fliegen, haben den Ruhm Rsikva's gesungen. Wer ist 
Raücva? Man sucht ilm vergebens. Endlich findet inan 
ihn, „wo man einen Brahmanen suchen muß“ — er sitzt 
unter einem Karren und schabt sich den Aussatz, Nun 
zieht der reiche J&nasruti zu ihm hinaus und bringt als 
Geschenk sechshundert Kühe, Goldschmuck, einen Wagen 
mit Maultieren: „Lehre mich, welche Gottheit du verehrst“ — 
wir erkennendes stehendeLeitmol i vder Upanblißden (S.i ä5ff.), 
die Frage nach der dar zu bringenden Verehrung. Doch so billig 
ist der Weise nicht zu haben. „Hihihi, du Sudra! Behalte 
das alles für dich, samt den Kühen!“ Nun holl Jana&uti 
statt der sechshundert Kühe lausend, dazu seine Tochter; 
die bietet er ihm samt dem Dorf, in dem der Weise sitzt. 
„Da richtete (Raikva) ihr (der Tochter) Antlitz in die Höhe 
und sprach; .Hahalia, alt die (Kühe), du Sudra! Mit diesem 
Antlitz altein hättest du mich zum Sprechen gebracht !* 11 — 
und er teilt ihm die Kunde mit, die Jener begehrt. 

Unter den Königen ist Junaka, der Beherrscher der 
Videhas, der grüßte Gabenspender, Wo ein Fürst beson¬ 
dere GebeJust zeigt, kommen die Leute gelaufen und rufen: 
-Ein Janaka! Ein Janaka!“ Mit diesem freigebigsten und 
frömmsten König gehört eng zusammen der Weiseste der 
Weisen; jener Ysjftavalkya, von dessen Gespräch mit seiner 
Gattin die Rede war. Der König sitzt da, um Audienz zu 
erteilen. Da erschein! der Brahmane. „Ysjffavalkya! Wes¬ 
halb bist du hergekommenS' Trägst du nach Kühen Ver¬ 
langen oder nach subtilen Gesprächen?“ „Nach beidem, 
großer König.“ Im Laufe einer solchen Unterredung sagt 
Janaka einmal über das andere: „Ich schenke dir tausend 
Kühe mit einem Stier wie ein Elefant. 11 Yajtiavalkya er¬ 
widert: „Mein Vater hat gemeint, ehe man den andern 
belehrt hat, soll man nichts an nehmen.“ So geht das Ge¬ 
spräch weiter. Zum Schluß sagt der König: „Friede sei 
mit dir, Vajnavalkya, der du. Erhabener, uns den Frieden 
verkündest. Verehrung sei dir! Da nimm die Videbas und 
nimm mich selbst hin!“ 
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Einmal hatJanaka ein Opfer mit reichem Opferlohn veran¬ 
staltet 1M . „Daselbst hatten sich Brahmanen von den Kuru und 
Paflc&la 1 ) versammelt. Da begehrte Janaka. der Videha, zu er¬ 
kennen, wer von diesen Br ah inanen wohl der gelehrteste 
wäre. Und er nahm tausend Kühe, und an den Hörnern 
einer jeden waren zehn Psdas (Gold) befestigt. Und er 
sprach zu ihnen: ,Erhabene Brahmanen! Wer von euch 
der größte Rrahmane ist, treibe diese Kühe heim!' Die 
Brahmanen aber wagten das nicht." Worauf Yljflavalkya 
die Kühe durch seinen Schüler heimtreiben laßt, Zornig 
fragt man ihn; Du bist also der grüßte Brahma ne? Er 
antwortete: „Wir beugen uns vor dem größten Brahmanen. 
Aber auf diese Kühe haben wir Lust" — nicht ohne Fein¬ 
heit lehnt er scheinbar ab, den stolzen Anspruch zu er¬ 
heben, und macht ihn doch in der Tat sehr deutlich geltend. 
So entbrennt nuu das liampfspie! der Reden. Neun Gegner 
treten mit ihren Fragen gegen Yfijfiavalkya auf. um einer 
nach dem andern zu unterliegen; in Reihe und Glied mit 
den brahmanischen Kümpen auch zwei Brahmanen!rauen. 
Eine von diesen trauen ist es, die besonders temperament¬ 
voll ihren Angriff eröffnet, im voraus dem Gegner zu Ge- 
inüte führt, welch schweren Stand er haben wird; „Wie 
der Sohn eines Gewaltigen vom Kiisi- oder Videhaland 
seinen abgespannten Bogen spannt und zwei feindedurch¬ 
bohrende Pfeile in der Hand sich aufm acht, so habe ich mich 
gegen dich mit zwei Fragen aufgemacht. Die löse du mir," 
Doch wie alle anderen wird auch diese streitbare Philosoph in 
zum Schweigen gebracht und sagt zu ihren Genossen: 
„Erhaltene Brahmanen 1 Seid froh, wenn ihr von ihm da¬ 
mit loskommt, daß ihr ihm eure Huldigung bringt. Bestegrn 
aber im geistlichen Redestreit wird ihn von euch keiner!" 

') Zwei VüttMtÄmmc dt* nordwestlichen Indiens . Gegend von Delhi), 
wiihrtnd die von Jaaal* beherrschten Videhas weiter südöstlich, atu 
Ganges abwärts (Gegend nördlich von Pst na} wohnen, Bei den Kuru 
und Paficäla ist die Heimat der brahman Eschen OpferwlsaenHchaft, die sieh 
Ton da am dfcri Yidehas r^ibreittt tat. 
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Der noch übrige letzte dar neun Kämpen läßt sich nicht 
warnen. Selbstverständlich unterliegt auch er. „Dich also 
haben diese Brahmanen sieh dazu genommen, die Kohlen für 
sie zu löschen“, sagt Yßjhavalkya verächtlich. Und seines 
Gegners Kopf zerspringt: das gebührende Schicksal dessen, 
der die Prüfung nicht besteht. „Und Diebe raubten seine 
Gebeine, indem sie sie für etwas anderes hielten.“ — 

Hier und da ist in den l panishaden die Rolle zwischen 
Brahmanen uml König vertauscht. Einem solchen Fall sind 
wir schon begegnet (S, 1621. Ein zweiter ist der folgende 
Der Brahmane Gärgya hat vergeblich versucht, dem König 
Ajfita&itru von Käsi (Benares) das Rrahman zu erklären. 
Er muß beschämt Stillschweigen. „Ajätasatru aber sprach: 
.Bist du am Ende?' ,Ich hin am Ende. 1 ,Das reicht nicht 
hin, idas Brak man) zu erkennen.“ Da sprach Gärgya: T Ich 
Htll dein Schiller werden.' Ajstasatru aber antwortete: 
.Da* ist ja gegen alle Ordnung, daß ein Brahmane eines 
Kshatriya Schüler wird, damit ihm der das Brahman erklärt. 
Doch unterweisen will ich dich. 1 “ Und was der Brahmane 
nicht gekonnt hat, gelingt dem König. 

Man hat mit Stellen wie dieser die Auffassung zu be¬ 
gründen gesucht, daß im Gegensatz zur alten Öpferlhen- 
logie der Brahmanen die Lahre vom All-Eimen als Schöpfung 
des fürstlichen Standes anzusehen sei. ,.Der Kriegerkaste“, 
sagt ein hervorragender Forscher 1 ", „gebühr! der Ruhm, in 
richtiger Erkenntnis des gedankenlosen Opferwesens und 
seiner albernen Symbolik, durch Erschließung einer neuen 
Ideenwelt den großen Umschwung in dem geistigen Leben 
Alt Indiens bewirkt zu haben.“ Mir scheint dies weit Uber 
das Ziel hinaus zu treffen. Den Zeugnissen, die Kshatriyas im 
Gegensatz zu Brahmanen als Kenner höchster Geheimnisse ver¬ 
herrlichen, stehl die große Überzahl andrer entgegen, die eben 
jenes \\ issen vielmehr Brahmanen zuschreiben: wie beispiels¬ 
weise jene Stelle über die Weltentsagung der Erkennenden 
tS. 139} davon spricht, daß Brahmanen das Trachten nach 
.Söhnen und nach Habe aufgebend als Bettler einherziehen. 
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Schwerlich ist dieser so begreifliche Sachverhalt durch die Er- 
wägung zu entwerten, daß die Redaktion der Teste auf Brali- 
manen zurüekgeht t und daß darum wenige diesen ungünstige 
Zeugnisse schwerer wiegen als viele günstige* * Man erinnere 
sich T wie schrittweise und durchaus tmmerklkh die Speku¬ 
lationen der Brahmaulehre aus denen der Opfer sjmholik, 
also aus Gedankenkreisen offenbar priesterhcher Natur, sich 
entwickelt haben. Wie es das Brahmau als die dem Veda- 
wort und Brahmanenstand innewohnende Pole uz war, das 
zum B rahm&n als dem Absolut um aufgestiegen ist. So be¬ 
antwortet sich die Frage wohl von selbst, ob vornehmlich 
Brahmamen oder Kshatriyaa das Allwesen in der Gestalt des 
Brahnmn erfaßt haben. 

Das alier scheint doch richtig, daß Anfänge einer An¬ 
teilnahme des weltlichem Standes an dieser geistigen Be¬ 
wegung in Zeugnissen wie den erwähnten eine Spur hinter¬ 
lassen haben*). Ihrer ganzen Natur nach mußte ja diese 
Bewegung je länger je mehr die auf dem Zauherglauben 
alter Zeiten beruhende Ausnahmestellung des Brahmanen- 
Standes zurtickdrängen. Wie konnten vor der Überhoheit 
des All-Eineu, vor der Wucht des Erlöaung^robkms sich 
auf die Dauer die Unterschiede behaupten derer, die aus 
dem Kopf und die aus den Annen des Purusha entsprungen 
waren, der zum Somatrank Befähigten und der Nicht- 
befähigten? Weltlichem Adel hat später Buddha und sein 
Zeitgenosse Nltaputta, der Begründer der Jainagerneinde, 
angehört*). Die beherrschende Stellung solcher Männer in 
der religiöseu Bewegung bereitet sich hier vor. Aber einst¬ 
weilen nur in vereinzelten Ansätzen: wofür vielleicht auch 


*) Die eraten Anfänge eines Eitidri eigene Adligen in priester- 
Liches Wissen brauchen das nicht gewesen K« sein. Man sehe etwa» wie 
im ä&tapatha BiätinasJift XI, ß r 2] ein Künfg — allerdings ist en Janaks — 
als tiefster Kenner den Geheimsinn des Agnüiotra (Feneropfen) dem Vijiia- 
taltya erklärt, 

*) Soll omn ln dk-sem Zusammenhang drittens «mit Garbe) den 
Namen Krisefcma's nennen? Ich habe Bedenken. 
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geltend gemacht werden kann, daß, so viel ich sehe, die 
Texte aie fürstliche Persönlichkeiten die spekulativen Pro¬ 
bleme unter sich eröHern lassen, wie doch wohl erwartet 
werden dürfte, wenn es sich hier in der Tat um Schöpfungen 
des Kshalriyast&ndes handelte. Vielmehr sind es beständig 
Bi ahmunen. die von den Kshstriyas belehrt werden, Und 
fast immer wird dabei die Abnormität ausdrücklich her ver¬ 
geh oben ), Damit wird die Leistung der Adligen zu gleich er 
Zeit anerkannt und so zu sagen als merkwürdige Ausnahme 
charakterisiert, welche die Kegel bestätigt. Bis diese Aus¬ 
nahme selbst Regel geworden ist, mußten noch Jahrhunderte 
vergehen. 

Der geistigen Atmosphäre, die sieh in den Upauishaden 
darsteüt, würde etwas von voller Echtheit fehlen, wären 
dort die Dialoge allein in der Welt irdischer Wirklichkeit 
eingeschlossen, unter Brahnianen und Brahmanenfraiieu, 
Schülern und Fürsten. Für die Denker dieser Zeiten so 
gut wie für die Massen (ließt Irdisches und Überirdisches, 
Xatur und Zauberwelt ununterscheidbar in einander. So 
schlägt denn hier, wie früher in den Bmhmariatexten (S. 10), 
das heilige Wissen auch in andern Geistern als mensch- 
lieben seinen Sitz auf. Unter den Lehrern von den höchsten 
Geheimnissen erscheint kein Geringerer als Pra| 5 pati, der 
Den der Geschöpfe. Indra von den Göttern, Virocanu von 

*;■ So auch üi dem S, 1B7 A. 1 erwähnten Gespräch über das Agnihotra, 
wc Yäjflavslkya den Gedanken an eine Disputation der Brahmanen mit 
dem Kübejj zurflclcw u\st• s Wir ünd J,a doch Bribuj arten. und er ist von 
köni^liclieai Stande. Besiegen wir jenen 3 wen können wir sagen, daü wir 
btaiMfft habenV Besiegt er aber uns, wird man zu uns Bagca; Da tat 
ein königlicher Maua die Brahmansn besiegt, 4 Der Abschnitt schließt 
sehr charakteristisch damit, daß Vaiftavalkya dam Jahaka znm Dank Idf 
die empfangenen Lehren einen Wunsch bewilligt. Der Künig wünscht 
sich, nach Belieben eine Frage an Jenen tun zu dürfen, „Von da an war 
Janaka ein Brahmane," Aiao derselbe Autor, der hier den Erahmauen 
durch den Künig belehrt werden läßt, wehrt di« Rolle des eigentlichen 
Beantworters von Fragen schließlich doch dem Brabmanen zu und läßt 
dcu König, der ihm darin Konkurrenz zu machen verstanden hat, eben 
d&asrcü sich zur Bmbntaneüwikrde erheben. 
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den Dämonen ist sein Schüler. 1 ” Freilich gelingt dem 
L pan ishaden Verfasser nicht, oder vielmehr er versucht Über¬ 
haupt nicht, was kein griechischer Autor sich leicht hatte 
entgehen lassen: der Verlegung der Szene in so erhabene 
Umgebung entsprechende Wirkungen abzuge winnen, die 
Götter in einer Tonart reden und Dinge sagen zu lassen, 
die sich eben nur für Götter schicken, In der Tat verlauft 
alles ganz in irdischem Geleise: etwa wie es außerhalb des 
Gesichtskreises der älteren indischen Plastik lag, Gölter- 
gestalten in ihrer Göttlichkeit Uber die menschlichen hervor¬ 
zuheben. Prajäpati ist nichts als ein gewöhnlicher Brah- 
mane und Lehm" Indra ist der verständige Schüler, Viro- 
cana der törichte. Man sieht das planlose Hinundliergr eifert 
dieser Verfasser nach Gestatten, an die sie die neuen Ge¬ 
danken heften können. Hier verfallen sie auf die alten 
Götter, und nun werden die in der Atmosphäre der Brah- 
manenschule — eine seltsame Travestie — zum Schulmeister, 
zum Schüler. Andere wo fällt die Holle des Wissenden dem 
Geist (Gandhwrva) zu. der in einem besessenen Weibe wohnt; 
er spricht mit den geistlichen Wanderern, die dahin kommen, 
wo die Besessene ist. Wieder in einem andern Abschnitt 
sind Tiere die Spender der Offenbarung, Den Brahinanen- 
schüler, der die Herde seines Lehrers treulich hütet, bis die 
vierhundert Kinder sich auf tausend vermehrt haben, redet 
ein Stier an und erklärt ihm ein Viertel des Brahruan: „das 
Feuer wird dir ein weiteres Viertel kund tun- 1 — und nach 
dem Feuer die Gans, nach der Gans der Vogel Madgu. Mit 
so wenigen Strichen des Bild gezeichnet ist, man sieht die 
Szene vor sich, beim Schein des indischen Abendrots, nahe 
den Wassern der Yamunä oder des Ganges, zwischen 
Feldern und Dschungel. „Als es Tag ge wort len war, trieb 
er die Kühe weiter. Wo sie gegen Abend hin kamen, legte 
er Feuer an, pferchte die Kühe ein, legte ein Holzscheit auf 
und setzte sich westlich vom Feuer nieder, das Antlitz gegen 
Osten gekehrt. Da kam die Gans auf ihn zugeflogen“ — 
und hinterher: „Da kam der Vogel Madgu auf ihn zuge- 
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flogen und sprach zu ihm —, u Vielleicht Umformung eines 
alten Märchens, in dem die Tiere zum Knaben von ganz 
andern Dingen redeten, wie sich’« für ein Märchen schickt’)? 
Was mm ater diese seltsamen Lehrer sagen, ist wieder 
nichts andres, nicht unmittelbarer, tiefer, wilder, als die all¬ 
tägliche Weisheit der BraUnianenschulen. — 

Blicken wir von diesen Märchenbildern noch einmal 
auf die menschlichen Figuren der Upanishaddialoge zurück. 

Die Männer, die zuerst hinter der phantastischen Wirr¬ 
heit ihres Weltbildes das Ewige, Eine erkannt haben, treten 
im Einklang mit der geschieht liehen Wirklichkeit hier noch 
durchaus in der Vielheit auf. Erst spätere Zeiten konnten 
solche Einzelgestalten eines Unvergleichlichen schaffen wie 
des Buddha: so wie in an denn Lande auf die Menge der 
großen und kleinen Propheten der eine Gottessohn gefolgt 
ist. Vielleicht doch ein erster Anfang der Entwicklung zu 
solcher Unyergleichlichkeit: Y&jftavalkya, der schlechthin 
Wissende, überlegene. 

Im Ganzen sind es keine tdeatgestalten, diese Denker 
der Upanishaden. Die menschlichen Schwächen, mit denen 
der Drang nach Wissen und Erlösung sicher bei recht 
vielen — hier wie anderwärts — widerspruchsvoll vermischt 
blieb, sind unbefangen, mau kann sagen ahnungslos mit 
verzeichnet. Sogar der Anflug von Schinutz, der zu indi¬ 
schem Asket ent um zu gehören pflegt, ist nicht vergessen. 
Eine große Rulle spielt, unverändert aus der Vorzeit über¬ 
kommen, die eifrige Liebhaberei für die Sportsleistungen 
geistlicher Turniere, für möglichst effektvolles Dartun davon, 
daß man weiß, was alle andern nicht wissen. Jenes Wort 
einer Upanishad, daß streitsüchtig die kleinen Leute sind, 


Man kann etwa vergleichen, wie der alte Mythus von der Herab- 
hclung des Soma durch den Adler.in den Br:ihnsaiia texten za der ebenso 
beliebten wie Absurden Geschichte von seiner Hersbh-ilung durch du 
Versntati Giy&tri amgetorwt ist (vgl. oben S. !?;■. — Hier sei noch aal 
die ErzlÜtlnug mehrerer Upsniah&deh hin gewiesen vom Streit der Sinnes¬ 
organe aber den Vorrang; gewiß auch Bearbeitung eines Märchens 
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während den Großen die Gabe des Sinnt iss zuteil geworden 
ist, beherzigt man recht unvollkommen. M m ist Virtuos und 
wüi als solcher anerkannt werden. Dem minderwertigen 
Rivalen mag es übel gehen. Ihm begegnet die unverfälschte 
derbe Ironie, Grobheit, Haß der guten alten Zeit. Nicht 
genug, daß ihm „der Kopf zerspringt": Räuber müssen 
seine Gebeine stehlen 1.66) — diese Unglücksmenschen 
glaubten etwas Besseres erwischt zu haben! Der Sieger 
aber nimmt befriedigt neben der Ehre auch die Kühe mit 
den goldhehängten Hörnern entgegen. Und sollte ein weiser 
Mann für solchen Besitz unempfänglich seim bleibt die 
Chance, daß er für ein schönes Mädchen mehr Verständnis 
hat. So fehlt in der Tat häufig recht viel daran, daß die 
neuen hohen Ideale vom ganzen Menschen Besitz ergriffen 
hätten. Aber dann doch wieder: das Verlangen nach Er¬ 
kenntnis der großen Geheimnisse, wie eeht a mit wie über¬ 
zeugender Kraft spricht es sich an so mancher Stelle aus! 
Wie heben sich von der Äußerlichkeit jener Redekämpfe die 
Gespräche zwischen Vater und Sohn, zwischen Gatten und 
Gattin, zwischen dem Weisen und seinem fürstlichen Jünger 
ah! Das Gesicht dessen, der das ßrahirian kennt, erglänzt. 
Der Greis ordnet Kein Haus und zieht heimatlos von dannen. 
Welches Bewußtsein davon, daß hier ein Gut in Klage 
kommt t das seines Gleichen nicht halt — 

Nach der Umrahmung der Dialoge, den auftretentfen 
Personen, ihren Stimmungen, lernen wir weiter, von außen 
nach inuen fortschreitend, die Kunst oder den Mangel an der 
Kunst kennen, die sich dieses Apparats bedient, um die Gedan¬ 
ken und Gedankengänge entstehen, sich entwickeln zu lassen. 

Hier sei vomngeschickt, daß zum Charakter der dia¬ 
logischen Prozedur, deren Mechanismus wir zu betrachten 
haben, dies gebürt, daß sie in gewisser Weise zugleich die 
Eigenschaften eines Zauhervorganges an sich trägt. 

Rechtshistoriker haben bemerkt, daß auf niederer Kultur¬ 
stufe das Prozeßverfahren eine Art Zauber ist. Die Gramma¬ 
tiker des Zeitalters, mit dem wir uns hier beschäftigen — 
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schon jetzt wurden ja gi'amniatische Forschungen eifrig 
trfeben — vermischten Ihre Beobachtungen über Laute und 
lautliche Voi^änge mit Mystik und Zauber'“; wer die 
V okale und die \ erschlufilaute richtig sussprach, verlieh 
damit Indra Kraft und schützte sich seihst gegen deu Todes¬ 
gott. So wohnt ein deutlicher Anflug von Zauberhaftem 
auch den Disputationen der Upanishaden bei. Die dialek¬ 
tischen Erfolge und Mißerfolge haben ihre magischen 
\\ irkungen. Die \ erwandten dessen, der sich in einen 
solchen Streit einlaßt, vergießen Tränen und denken an 
ihn wie an einen Toten Denn Verwünschungen, die 
der Sieger über den Unterliegenden ausspridit, erfüllen sich 
— kein Wunder, daß die Brahmanen „der früheren Zeiten“ 
gern ein Stück Gold zu sich steckten, um nötigenfalls den 
Gegner hinsichtlich.solcher Verwünschung müde zu stimmen. 
Man droht einander zauberhafte Schädigung durch die ge¬ 
fährlichen mystischen Machte an, von denen eben im Dialog 
die Rede Ist. Die sind selbst zugegen und lauem darauf, 
zürn V erderben des Unkundigen oder Vorwitzigen einzu- 
greifen. Wer statt zur Verehrung des Ätman selbst sich 
zu der andrer Wesenheiten bekennt, die in Wahrheit nur des 
Atman Auge oder Atem sind, der muß sich vom Gegner 
sagen lassen, daß er sein eignes Auge, seinen eignen Atem 
in Gefah i bimgt, ,,Blind wärst du gewuitlen, der Atem wäre 
von dir gewichen, wenn du nicht zu mir gekommen wärest 
tdie wahre Verehrung zu lernen)“ 1 . Wer mit seinen Fragen 
nicht an der rechten Stelle Halt macht, verfällt dem Ver¬ 
derben. durch das ewige Ordnung sieh an solchem Über¬ 
griff rfiehl. tragen darf man allein, wie die niederen Welten 
in immer höhere Welten ., ei nge woben und verwoben“ 1 sind 
— bis zu den Brahmanweiten. „/Worin nun aber sind die 
Brah man weiten eingewoben und verwoben?* Da ant¬ 
wortete er; ,Gärgi! Überfrage nicht, daß dein Kopf nicht 
zerspringe. Eine unübertragbare Gottheit überfragst du. 
Cüiigi. Überfrage nicht!* Da schwieg Gärgi, des Vacaknu 
Tochter, still** •» 
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Zu dieser Zaubersphäre, in der die Dialektik arbeitet, 
paßt ganz das Bild ihrer eigentlich dialektischen Qualitäten, 

Natürlich En schärfstem Kontrast erscheint au! der 
einen Seite die Hauptperson, der Wissende — vielmehr ein 
Wissender ab ein Denker —, auf der andern Seite der 
Nichtwissende oder die Nichtwissendem Fragenden — mögen 
sie mm Ln ehrlicher Wißbegierde oder in aggressiver Ab¬ 
sicht fragen — T oder auch die vermeintlich Wissenden, deren 
Nichtwissen entlarvt wird. 

Der Vorgang nun. der Wissen erzeugt* falsches Wissen 
zu nickte macht, ist meid aber das Stadium primitiver 
Unentwickeltheit noch wenig fortgeschritten. Vom litera¬ 
rischen Abbild dieses Vorgangs in den Upanbhaden gilt das 
ohne Zweifel vor allem deshalb, weil es von ihm selbst in 
Leben und Wirklichkeit jenes Zeitalters gegolten haben 
wird* 

Zwischen Nichtwissen und Wissen liegt hier kein 
schrittweises, innerem Gesetz folgendes Aufsteigen, sondern 
ein Sprung* Der Nicht wissende wird vom Andern nicht an¬ 
geregt, in seinem eigenen Bewußtsein und im Anse hauen 
der Dinge die Spuren aufzusuchen, die zum Wissen führen. 
Das Wissen wird ihm fertig in den Schoß geworfen 1 ). 
Der vermeintlich WEssende spricht eine Meinung aus* die 
schwerlich Jemand im Ernst halle hegen können; sie ist 
eben nur Sprungbrett für den Dialog. Er wird vom Gegner* 
dessen Überlegenheit sieh für den gläubigen Hörer von selbst 
versteht, mit einer orakelhaften Äußerung Übertrumpft. Da 
muß er denn Stillschweigen oder sich als Schüler des Siegers 
erklären, sofern der Ausgang nicht noch deutlicher markiert 
wird* dem überwundenen der Kopf zerspringt. Wie schwer 
sich in der Tat die Vorstellungsmassen* mit denen man zu 
schaffen hat* einer fester und feiner zugreifenden Behand¬ 
lung fügen würden, ist k!ai" schon oben (S + 160) wurde dies 
bei der Besprechung der so vagen ^Verehrungsformeln 1 " 

s ] Von einem Fall der mir sä» Ausnahme &rscküiit, ist in Anna. 111 
(am. Ende dieses Buch») gesprochen. 
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angedeutet* Allzu viel ist eben noch übrig vom alten 8puk 
der aufsteigenden, verschwindenden, fortwährend sich wan¬ 
delnden, in jedem .Lufthauch flatternden Phantasmen, Von 
jener Weise die Natur anzusehen, wo man am mensch¬ 
lichen Hermen die fünf Gtilterhifhtungen vvalirnimmt, im 
Sonnenbad den goklnen Mann, goldhstrig, goldbärtig, bis 
zur Xagelspitze ganz Gold. Wie .sollte es da von Beweis¬ 
führungen mehr geben, als — ganz wie in der BitLhmaiia- 
meit — Anfänge 11 *, Bruchstücke, vor allein SuiTogate i Gleich¬ 
nisse, phantastische Betrachtung irgendwelcher Eigentüm¬ 
lichkeiten von \\ orten, z. B. ihrer Silbenzahl, oder Spiel 
mit \\ ort an klängen. Die wirklichen Beweise liegen hier 
nicht in dem, was als Beweis vorgetragen wird, sondern in 
der instinktiven inneren Gewißheit, die im Hintergrund 
steht, mächtig aber dumpf, zu Tiefem und Flachstem gleich 
bereitwillig Ja sagend. 

Als oben (S, 153f») vom Bestehen der Upanishaden ans 
kleinen meist regellos aneinander gereihten Textstucken die 
Rede war, fand »ich schon Gelegenheit zu bemerken — 
woran hier bei Betrachtung der Struktur der Dialoge zu- 
rückzuerinnern ist —, daß Ansätze zu planmäßigem Aufbau 
der Gedankengänge immerhin doch nicht fehlen. Es wurde 
auf jene Rede des Ysjflavalkya hingewiesen, die nach dem 
wachen Zustand des Menschen den Trau mach] af, den Tief- 
schlaf, den Tod des L’n erlösten bespricht, um endlich ihr 
Ziel zu erreichen, das Eingehen des Erlösten ins Brahmen: 
zugleich ein stufenweise» Fortschreiten und ein Arbeiten mil 
dein doppelten Kontrast von Trau inschlaf und Tiefschlaf, 
imerlöstem und erlöstem Sterben. Anderwärts bietet sich 
als Gerüst für den Aufbau der Gedankenmasse, nicht ohne 
ein gewisses Geschick verwandt, die Aufeinanderfolge meh¬ 
rerer etwa in einem Wettstreit des Wissens konkurrierender 
Unterredner dar. Oder auch ein Bericht des Fragers an 
den \\ Essenden daillber, was ihm vorher von andern, ver¬ 
meintlich Wissenden, gesagt ist, wodurch dann die Be¬ 
lehrung vonseiten des wirklich Wissenden vorbereitet wird: 
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ein Darsttllungsschema, das schon hier ganz ähnlich wie 
später hei den Buddhisten begegnet. 

König Asvapati 111 fragt jeden der sechs Schriftgelehrten, 
die zu ihm gekommen sind: „Als was verehrst du den 
Ätnmn?* Der Eine antwortet: als den Himmel! Die An¬ 
dern: als die Sonne — den Wind — die Erde, und Ähn¬ 
liches. Dein, der den Himmel genannt hat, erwidert der 
Kijuig, daß der Himmel doch nur das Haupt des Atman ist. 
Die Sonne: nur sein Auge. Wind, Erde: nur Odem, Füße, 
So wird der Schluß vorbereitet: man soll den Atman nicht 
als etwas Draußen stehendes, von sich Gesondertes verehren, 
sondern als das Zentrum von allem, als das eigne Selbst. 

Ähnlich im großen Redestreit Yäjfiavalkya's mit den 
neun Gegnern."* Der Lehre vom Brahman, auf die das 
Ganze hinzielt, wird ein Fundament von Gedanken gerin¬ 
geren Ranges untergebaut. Mau längt von Verhältnissen 
des Opfere und ihrer geheimen Bedeutung an. Der sich 
als Meister des höchsten Wissens bewähren wird, zeigt hier 
seine Herrschaft auch Uber dessen niedere Gestalten. Da 
handelt es sich um die Verse, die der Hutarpriester ver¬ 
trügt, und um die Opferspenden dargebracht vorn Adhvaryu, 
um Wind und Mond, um Einhauch und Aushauch. Der 
kundige Hürer fühlt wohl, daß das alles nur Vorspiel ist. 
Bald kommt man dem Ziel näher. Tod, Jenseits wird be¬ 
rührt und die Macht des Karman. Wo sind des Parikshit 
Nachkommen hingegangen? Auch jetzt noch wirrt sich 
Großes und Kleines durcheinander: Gott Indra als Falk, 
der Wind als die ße sonderung und als die Vereintheit, die 
Abwehr des Wiederlodes. Da blitzt die Frage aller Fragen 
auf: „Das Brahman, das offenbare, nicht verborgene, den 
Ätman, der in allem darinnen ist : den erkläre mir!“ Und 
im Munde -des folgenden Untexredners W ort für Wort die¬ 
selbe Frage: -Das Brahman eben, das offenbare, nicht ver¬ 
borgene, den Atman, der in allem darinnen ist, den erkläre 
mir.“ Wie könnte der ganze Nachdruck, der auf dieser 
Frage liegt, stärker fühlbar gemacht werden als durch solche 
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Wiederholung? Und nun steigt von den verschiedensten 
Ausgangspunkten die Gedankenbewegung Immer zum selben 
Gipfel auf, Sie steigt zum Brahman auf von den irdischen 
und himmlischen Welten; jede davon ist einer höheren Welt 
„eingewoben und verwoben“: bis zu den Brahmauwelten. 
Zum Brahma» wird aufgestiegen von den Elementen und 
kosmischen Wesenheiten, Erde, Wasser, Wind, Sonne; in 
allem wohnt herrschend das Eine: „das ist dein Atman. der 
innere Lenker, der Unsterbliche.“ Es wird aufgestiegen 
von den Göttern; deren Vielheit fuhrt auf den einen Gott 
hin; „der ist das Brahnian, das ,Jene‘: so nennt man ihn." 1 
Dazwischen dann immer noch Verwirrung Uber Verwirrung 
— durch einander Unsterblichkeit, Weiber, Wahrheit, Him¬ 
melsgegenden. Aber das alles uberklingt doch mächtig der 
eine Ton. Wieder und wieder dieselben Worte vom Atman 
als dem alleinigen Heil: „was von ihm verschieden« ist leid- 
voll.“ Lnd endlich — der Dialog hat sieb von Prosa zu 
poetischer Form erhoben — gipfelt das Ganze in Ysjisa- 
valkya's Schlußworten. Sie zeigen in Hymnenton die Vision 
des All-Einen, von unbest mindern L teilt glanz umschwommen: 

„Erkennen, Wonne das Brahman ist, 

Spende, des Gebers höchstes Ziel, 

Des Feststehenden, Wissenden,“ 

Gewiß ist das nicht voll entwickelte Kunst der Komposition, 
kein lneinanderaufgehen von Form und Inhalt in innerer 
Xotwendigkeit. Wer wurde dem hier zu begegnen erwarten? 
Aber Plan und Wollen fehlt doch nicht ganz, die wenn auch 
nur stückweise Betätigung einer Energie, welche das Be¬ 
deutsame, Entscheidende über das nur Vorbereitende htn- 
aushebt. 

Daß die Wirkung dieses Aufbau», wie überhaupt des 
Upanishadenstils, auf die alten Hörer von der Wirkung auf 
uns durchaus unterschieden werden muß, ist selbstverständ¬ 
lich. Uns erscheint alles, was die früheren Abschnitte des 
eben besprochenen Dialogs füllt und wovon Ausläufer auch 
in seine Hauptpartien hineinreichen, als Flugsand, als Wort- 
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geklingel, In uns entsteht unvermeidlich die Empfindung, 
die jeder Leser der Up&nishaden allzu gut kennt: die schwere 
Heeinträchtigung großer Eindrücke durch solchen Wust des 
Absurden. Aber wir dürfen doch, meine ich, nicht «Uran 
zweifeln, daß dem Inder auch diese Phantasmen, so lange 
eben jedes von ihnen vor seinem leicht beweglichen Geist 
stand, bedeutend und eindrucksvoll genug erschienen siud. 
Daß die acht Greifer von den acht Übergreifern gefesselt 
werden, daß man durch die drei beim Opfer vurgetrageneu 
Verse alles, was Odem hat, gewinnt: dies war den Alten 
— wenn auch vielleicht jedesmal nur für einen Augenblick — 
in der Tat ein Aufschluß Uber Ordnung und Zusammenhang 
des Daseins, Uber das Treiben großer Weltmächte, samt 
wertvollem Unterricht darüber, wie man selbst zu diesem 
Treiben Stellung zu nehmen hat. 

Die bunte und oft so widersinnig scheinende Mischung 
tierartiger Einfälle mit den Ideen vom All-Einen spiegelt 
den Werdegang des indischen Denkens in seiner von den 
entsprechenden westlichen Entwicklungen tief verschiedenen 
Eigenart recht deutlich ab, Aus dem wirren, viele Denk¬ 
gewohnheiten uralten Zauherglaubens ui sich bewahrenden 
Weltbild der Brfihmaiiazeit war die große Neubildung der 
Brahmanspektiklion als höchst frühreife Frucht hervor¬ 
gewachsen. Damit war in jenes Weltbild wohl ein neuer 
beherrschender Faktor hineingesetzt worden, aber eine 
durchgreifende reinigende Umformung des Bildes, der ganzen 
Weise, in der es aufgefaßt und wiedergegeben wurde, hatte 
darum keineswegs stattge hindern Auch jetzt noch dachte 
man auf weite Strecken hin den Welttauf nicht anders als 
im alten Zauherstil oder im Stil der Opfersyniboük. Und 
von diesen unteren Regionen her mischte sich unvermeid¬ 
lich die Armseligkeit und Willkürlichkeitder sie bevölkernden 
Gebilde in die neuen hohen Gedankenkreise und darum auch 
in deren Darstellung hin ein. .Man meint den Upanisl laden 
die Nabe des Fastens und aller der Riten anzuftlhlen, durch 
welche die geistlichen Männer, die hier redeten, sich zu 
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heiligem Tun zu bereiten gewohnt waren. Sie fragten wenig 
nach den Ordnungen der Xatur oder nach den Wirklich¬ 
keiten, die sich im Schicksal der Menschen weit kundgebeo. 
Sie kamen vom Opferplalz^ aus dem Dunstkreis des Feuer- 
opfera, des Sumaopfers. 


Alles, was Mer beschrieben wurde* ist weit über wiegend 
in Prosa verfaßt. Das verstand sich von selbst. Der Zweck 
war ja Belehrung! und die natürliche Form für das Belehren 
war die prosaische. Vor den Upanishaden die großen BrSli- 
magas waren Prosatexte. Niehl anders hat später, nach 
der Zeit der älteren Upanishaden, die Buddhistengenie ende 
ebenso den kurz pointierten Fundamental spitzen ihrer Wdt- 
betraehttingp den vier «heiligen Wahrheiten^, wie der ganzen 
Masse der ausführlichen Lehrreden vom Welt leiden und von 
der Erlösung prosaische Form gegeben. Wie hätten die 
Upanishaden, durchaus auf der Entwicklungslinie zwischen 
diesen beiden Textgruppen stehend, eine andere Form haben 
sollen, als die jenen gemeinsame? 

Die Prosa der Upanishaden ist selbstverständlich nicht 
die lebendige Prosa wirklicher* gesprochener Rede mit ihrem 
Wechsel von Licht und Schalten, mit Sprung und Willkür, 
bewegt von den Impulsen des Augenblicks, Sie ist vielmehr 
die feierlich gemessene Prosa der Brfibnariatexte, aus denen 
die Upanishaden ja her ausgewachsen sind. Abgesehen von 
den kurzen Sätzchen ritueller Formeln ist das die einzige 
1 tlerarisch fixierte Prosa, die man Ln dieser Zeit kennt. 
Denn Prosa der politischen oder gerichtlichen Rede ist in 
Indien nicht vorhanden, und die erzählende Prosa hat man 
literarisch durchzuhildeu noch nicht versucht 1 ). Unbeein¬ 
flußt also von anders gearteter^ leichterer Sprachkunst formt 
jene Prosa ihre nach der Schnur gebauten Sätze, ähnlich 

') Die kanstmäßige — oster vielmehr eben nur teilweise kunstmißige 
— Erzählung bestand aus Prosa mit eingelegten Versen. Feststehenden 
Wortlaut aber hatten nar die Verse. Die pro&aiscbe Umhüllung gab jeder 
Erzähler improvisierend mit seinen eigenen Worten. 
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den hieratischen Gebilden archaischer Plastik, oft nicht un¬ 
kompliziert, aber immer geradlinig, steif. Jeder wiederholt 
eins der wenigen vorhandenen Konstruktionsschemala, häufig 
dieselben Worte kaum variiert, so wie jene plastischen 
i iguren gern in langen Reihen erscheinen, einander un¬ 
unterscheidbar gleich. Man möchte sagen, daiß sich auch 
hier wieder etwas von jener Sinnesart fühlbar macht, für 
welche Sprechen das Ausüben eines Zaubers ein schließt Uber 
das, wovon man spricht. Der Zauber hat seine bestimmte 
notwendige Form; so hat hier der sprachliche Ausdinck 
eines Gedankens von Natur seine ihm gebührende Gestalt. 
Diese Gestalt gilt es wiedergeben, nicht nach eigner Willkür 
sie modeln. Nirgends also Abkürzungen, Forüassung von 
\\ iederhoiungen. die dem heutigen Leser unnütz, ja störende 
tote Belastung scheinen. Wiederholt sich doch auch in der 
Außenwelt dasselbe Geschehen, ohne sieh morgen dämm 
kurzer zu fassen, weil es gestern und heule schon dagewesen 
ist. Gern häuf! man synonyme Ausdrücke. Jeder von ihnen 
hat das gleiche Recht wie der andre, gehört zu werden; 
fehlte einer, wäre man nicht gewiß, vollständig gesagt zu 
haben, was gesagt werden muß. Beeütsein gibt es hier für 
Redende und Hörende nicht, keine Ungeduld, diese unerbitt¬ 
liche Langsamkeit des Fortsclii'eitens anzutreiben. In den 
Br ah i n anensc h ule n und iddhütten hat man unbegrenzte 
Zeit. 

Zu all dem kommt dann noch der Einfluß, den das 
Fehlen des Schriftgehrauehs übt. Wer schreibt, wer liest, 
wird leichten Herzens niedersehreiben und lesen, auch was 
nach Inhalt und Form rein individuelles Gepräge, ephemere 
Bedeutung hat. Im schriftlosen Zeitalter aber heißt einen 
Text verfassen so viel wie den Anspruch erheben, daß der 
durch alle Zukunft auswendig gewußt und von einem Wissen¬ 
den nach dem andern, in feierlich stilisierter Betonungs¬ 
weise, rezitiert werde. Da findet Zufälliges, Persönliches 
nicht leicht Eingang. Von selbst stellt sich eine Regel¬ 
mäßigkeit ein, die dieser Prosa Halt gibt, dem Gedächtnis 
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des Lernenden Hl inlieh zu Hilfe kommt, wie bei Versen das 
Versmaß. 

Man sehe beispielsweise, wie die Upanishad den Ge¬ 
danken ausdrücht, daß Wahrnehmung da unmöglich äst, wo 
es keine Zweiheit von Subjekt, und Objekt gibt 11 *; 

„Wenn er dann nicht sieht, so ist er in Wahrheit ein 
Seliender und siebt doch dann nicht. Denn ftlr den Seher 
gibt es keine Unterdrückung des Sehens wegen dessen Un- 
Vergänglichkeit, Aber es gibt nicht das Zweite. Andre, von 
ihm Verschiedene, das er sehen könnte. * 

.Wenn er dann nicht riecht, so ist er in Wahrheit ein 
Riechender und riecht doch dann nicht. Denn für den 
Rischer gibt es keine L n! erdrück ung des Riechen.« wegen 
dessen UnvergüngUchkeit. Aber es gibt nicht das Zweite, 
Andre, von ihm Verschiedene, das er riechen könnte, 

«Wenn er dann nicht schmeckt, so ist er in Wahrheit 
ein Schmeckender und schmeckt doch dann nicht, Denn 
für den Schmecker gibt -es keine Unterdrückung des 
tSehnieckens w’egen dessen Unvergänglichkeit. Aber es gibt 
nie hl das Zweite, Andre, von ihm verschiedene, das er 
schmecken könnte 11 , , . 

Die Reihe dieser Wiederholungen ist noch nicht fertig. 
Was vom Sehen, Riechen, Schmecken gesagt ist, wird 
weiter, jedesmal in genau derselben Ausführlichkeit, vom 
Reden, vom Hören, vom Denken, vom Berühren, vom Er¬ 
kennen w iederholt: woran sich dann endlich die Zusammen¬ 
fassung schließt: 

„Wo ein Andres gleichsam wäre, da würde Einer das 
Andre sehen, \vllrde Einer das Andre riechen. Einer das 
Andre schmecken, Einer das Andre reden, Einer das Andre 
hören, Einer das Andre denken. Einer das Andre berühren, 
Einer das Andre erkennen jUi . 

Man wird in einem Stück wie diesem doch nicht allein 
die Weitläufigkeit wahmehmen, sondern auch bemerkens¬ 
weile Anfänge eines Könnens, das hier und da selbst minder 
einfache Figuren des Gedankens richtig aufzuzeichnen ver- 
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steht Ausdrücke, die etwa unserm „an sich"* oder unserm 
Gegensatz des Potentiellen und Aktuellen entsprächen, be¬ 
sitzt man nicht. Aber sind hier nicht doch treffende Worte 
gefunden für den Zustand des Sehers, des Hörers, der an 
sich Seher und Hürer ist, dessen Sehen und Hören aber 
in Ermangelung eines Objekts nicht zur Aktualität gelangt? 

Wenn auch, wie bemerkt, die technische Behandlung 
der Prosa in den Upanishaden im wesentlichen genau die¬ 
selbe ist, wie in den Brähmanas, so reißen doch hier bis¬ 
weilen die Vorstellungen, um die es sich handelt, mit ihrer 
so viel stärkeren Wucht die Sprache zu Leistungen fort, 
die in den trockenen Darlegungen der alten Opferkunst 
nicht ihres gleichen haben. Man denke etwa an jene dem 
&&ndilya zugeschri ebene Kede vo m höchsten Selbst (oben S. 57): 
wo kennen die Texte der Opfertheologie ein solches Sich- 
aufschwingen der Prosa zur Hübe eines Hymnus, wie er 
dort seinen Strom geistdurchwogter Bei worte um die Majestät 
des Atman ergießt? Dieser Fähigkeit, die Fülle des Seins 
in der Fülle der Sprache abzu bilden. steht auf der andern 
Seite auch das Vermögen gegenüber, für Höchstes kürzesten 
Ausdruck zu prägen, Nicht selten gerät man auf diesem 
Wege in Dunkelheiten wie in jener Benennung des All- 
wesens— welches auch der .Sinn dieses Rätsel- oder Zauber¬ 
worts sein mag — als jäten”*. Aber dann wiederum ist 
der Wurf gelungen, ist es der Ergriffenheit des Geistes 
aufge leucht et. das treffende, entscheidende Wort, das in 
wenigen Lauten die ganze Tiefe des Mysteriums offenbart. 
So wenn Uberkühn die Verneinung als Ausdruck für das 
Freisein von den Schranken jeglicher Bestimmtheit ergriffen 
und das Alhvesen genannt wird „Nein, nein''. Oder wenn 
drei kürzeste Worte, jedes für sich genommen farblos, in 
wundervoller Schlichtheit und Größe jenes selbe Wesen im 
eignen Ich erkennen lehren: Tut (rat» tj-si „Das bist Du-, 
Wie das „Nein, nein“ oft im alten Text wiederholt wild, 
wie in jenem Gespräch zwischen Vater und Sohn die Rede 
des Vaters immer wieder in das unvergleichlich eindring- 
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liehe “Das bist Du, o ävetaketu 11 auslüuft, meint mau zu 
empfinden, daß schon die Verfasser der Upanishßden selbst 
sich der Vollkraft solcher Worte bewußt -waren, die in der 
Tat dazu bestimmt gewesen sind, von jenem Altertum an 
durch Jahrtausende unverwelklich lebendig zu bleiben. 

Lber welche Mittel verfügten nun die UpanishadVerfasser, 
die Eintönigkeit ihrer Darstellung zu unterbrechen und zu 
schmücken? 

An erster Stelle ist hier von den Gleichnissen zu 
sprechen. Die konnten den L panishaden so wenig fehlen, 
wie sie irgend einer der ihnen: verwandten Literaturmassen ’t 
gefehlt haben. Gewiß dienten sie der Verkündigung vom 
All-Einen nicht allein als Schmuck, sondern sie hatten auch 
die Bestimmung, die Überzeugungskraft der Rede zu ver¬ 
stärken, das der Wahrnehmung Entzogene anschaulich zu 
machen. Hier und da lag in ihnen wohl auch, dürfen wir 
hinzufügen, eine Anregung für die Verfasser selbst, die dazu 
beitrug, deren Gedanken Über den durch das Gleichnis ver¬ 
deutlichten Gegenstand zu befruchten und zu dirigieren. 
Besonders an Höhepunkten der Darstellung, wo alles daran 

der Phantasie des Hörers den Einblick in die jenseitige 
Ordnung der Dinge zu eröffnen, ließ man die Gleichnisse 
gern in ganzen Reihen, kürzeren oder längeren, auf einander 
folgen. Vom menschlichen Geist, der bald im Reich des 
W achens, bald in dem des Schlafs weilt und dann jenseits 
des Traumscldafs in die Tiefen der Traumlosigkeit hinab¬ 
tauchend einen Vornehm ack vom Frieden des Ali-Emen ge¬ 
nießt, sprechen die Gleichnisse 1,1 ; 

„Wie sich ein großer Fisch an beiden L7ern entlang 
bewegt, am östlichen und am westlichen, ebenso bewegt 
sich dieser Geist an jenen beiden Statten entlang, an der 

') Unter denen sei hier die kanonische Literatur der Buddhisten 
hurvorgKhobeiL leb glaube mir Dank bei manchen zu verdienen, wenn 
ich inbtzug auf diese den inhaltvuHen, schönen Ansatz von Mr», Rhjs 
Davids erwähne; Buddhist Parables and Slmiies (The Open Court, Chicago, 
Sepi. 1S3Q8). 
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Stätte des Traumes und der Stätte des Wachens. Wie hier 
im Luft reich ein Falk oder ein Adler von seinem Flu g er* 
müde! die Flügel zu&amme&schiägt und sich zur Rast duckt, 
ebenso eilt dieser Geist zu jener Stätte hiu T wo er schlafend 
keinen Wunsch ftihlt F keinen Traum schaut* w 

Das Hervorgehen alles Daseins und alles Wissens aus 
der Wesenstiefe des All-Einen beschreiben Gleichnisse, zu¬ 
erst dreimal in archaischer Steifheit dasselbe Motiv kaum 
variierend* dann zu Neuem fortschreitend: 

„Wie T wenn eine Trommel geschlagen wird, man nicht 
die Ttlne draußen greifen kann: greift man aber die Trommel 
oder den Trommelschläger so hat man auch den Ton ge¬ 
griffen — 

„Wie wenn eine Muschel geblasen wird, man nicht die 
Töne draußen greifen kann: greift man aber die Muschel 
oder den Muschelbläser, so hat man auch den Ton ge¬ 
griffen — 

„Wie wenn eine Laute gespielt wird, man nicht die 
Töne draußen greifen kann: greift man aber die Laute oder 
den Laulenspieler, so hat man auch den Ton gegriffen 1 ) — 


] ) Man wird dies dreifache Gleichnis zunächst gewiß dahin v«r- 
stehen, daft das Allwesen dem Instrument, verglichen wird, welches die 
Töne hervr>rbringt, die Welt der Kreaturen aber den Tönen- Dhj=u paJäfc 
auch das nächste Gleichnis vom Feuer und Rauch. Das dann folgende 
Gleichnis indessen (s. oben im Test) vom Saht Lind Wasser kann auf eine 
andre Auffaaaung des ersten dreifachen Gleichnisses deuten. Das Salz, 
das man für sich allein nicht heransschttpfen kann, das vielmehr an die 
andre, greifbare Wesenheit [das Wasser) gebunden ist, entspricht In dem 
Allwesen, das Wasser den konkreten Dingern Wären danach nicht auch 
die Töne r die an sich selbst nicht festgehalten werden können, vielmehr 
als das Allwesen m vierstehen, die greifbare Trommel, Muschel, Laut« 
aber als die Kreaturen? Ich halte nicht fdr unmöglich, dati in der Tat 
eine Varmbchung verschiedener Auffassungen vorliegt. Je nachdem an 
das Verhältnis de» Ilervorbringenden und Hervorgebrachten oder an das 
des Greifbaren und Un greifbaren gedacht wird urdnet sich die Ent¬ 
sprechung zwischen der dargestelllcn Sache [Weltgrumd nnd Walt) und 
dem sie darstellenden Bilde i Instrument und Töne bald anf die eine bald 
auf die andre Weise. 
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,WIe vod einem Feuer, auf das feuchtes Holz gelebt 
ist, nach allen Seiten Rauch wölken ausgehen: so wahrlich 
ist dieses großen Wesens Aushauch der Rigveda, der Vajur- 
veda, der Samaveda, die Atharvan- und Angiraslieder, die 
Erzählungen, Geschichten der Vorzeit, Wissenschaften, 
Upanishaden'), Verse, Lehrsätze, die andre Erklärung und 
die Erklärung. Das alles ist sein Aushauch.“ 

L'nd weiter im selben Abschnitt kurz darauf, ebenfalls 
über das Verhältnis von Weätgrund und Welt: 

„Wie ein Salzklumpen, den man in Wasser geworfen 
hat, im Wasser zergeht und man ihn nicht herausnehmen 
kann, wo man aber schöpft, da ist es salzig; so wahrlich 
verhält es sich mit diesem großen Wesen, dem endlosen, 
grenzenlosen, das nichts als eine Erkenntnismasse ist: aus 
diesen Wesen erhebt es sich und mit ihnen verschwindet 
es wiederum*). 

Eigentliche Erzählungen, die sich zu einer wenn auch 
mäßigen Länge ausdehnen, wie in den buddhistischen Texten 
oder dem Neuen Testament, finden sich unter den Gleich¬ 
nissen der Upanishaden kaum. Den literarischen Gewohn¬ 
heiten dieses Altertums war es offenbar noch fremd, ein 
bloßes Gleichnis zu solcher Dimension und solcher Selb¬ 
ständigkeit Anwachsen zu lassen 1 ). Auch der Inhalt, auf 


sind hier die Belehrungen aber die Vetehnmgaiiimi 
des höchsten Wesen» (S. 158} jjemeiqt, die unsero leiten den Namen ge- 
geben hüben, nicht diese Teste selbst. 

*j Ah einer andern Stelle (ChAnd. Up. VI, 13) wird dies »fee Gleich, 
nij io einer förmlichen Auilühning nmgeJürmt Der Lehrer läßt den 
Schüler em Stück Satz in Wasser legen und am nächsten Tage damit 
mederknmmeo. .Gib mir das Salz.“ Es ist nicht da. „Schrilrfe von 
ein asser.- Es ist salzig. .Obwohl EU (das Ewige) hier ist, nimmst 
du is doch nicht wahr, mein Teuer. Aber es ist hier." Ähnliche In- 
■zemeruntf von Gleichnissen findet rieh bei den Buddhisten, 

Einer kurzen Erzählung immerhin nahe kommt das Gleichnis von 
dem Mann, der ans seiner Heimat fortgefahrl ist and sich dann dorthin 
annickftodet -Ckund. Up, VI, 14. vgl. oben S. IUI). Doch beachte man, 
daß nicht direkt enähtend gesagt wird; .Einstmals geschah es. daß man 
1 * n Mann mit verbundenen Augen ans dem Lande der GandhAi* her- 
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(testen Verdeutlichung es abgesehen war, begünstigte das 
nicht. Es handelte sich ja um tiefe aber sehr einfache Er- 
kennlnisse und um ein ebenso einfaches Verhalten hier der 
Erkennenden dort der Xieliterkennenden* Dem entspricht 
es, daü diesen Gleichnissen meist alle dramatische Aktion 
fremd ist, das Aufeinanderlreffen von Willen und Wüten, 
von Wirkung und Gegenwirkung. Vielmehr pflegt all¬ 
bekanntes Verhalten von Naturwesenheiten besprochen zu 
werden, Gewohnheiten der Tiere, einfachste menschliche 
Erlebnisse. So schlichten Bildern fehlt es doch nicht an 
Eindringlichkeit und auch nicht an Weihe. Können Ver¬ 
hältnisse und Vorgänge der geistigen Welt, des geistlichen 
Lebens dem Verstehen und Empfinden wirksamer nah ge¬ 
bischt werden als durch die Gleichnisse, an die hier kurz 
erinnert werden möge? Vom Einssein aller Dinge im Brah- 
man das Gleichnis von den Strömen, die gen Morgen oder 
gen Abend fließen und alle zü lauter Ozean werden. Vom 
Darinnensein des Einen in aller Vielheit jenes Gleichnis von 
dem im Wasser aufgelösten Salz, das sich nicht heraus- 
schüpfen läßt und durch das doch jeder Tropfen salzig ist. 
Vom Versinken des Geistes in traumlosen Schlaf der Ver¬ 
gleich mit dem, der von einem geliebten Weibe umschlungen 
kein Bewußtsein hat von dem, was draußen und was drinnen 
ist. Vom Hin Weggehen des Alltagsmenschen Uber das Brah- 
man, vom Sichhinfinden des Lernenden, Strebenden zum 
Brahman die Gleichnisse hier von dem verborgenen Gold- 

führte" usw., Sündern mit Bedrohung der Vergleichenden Form: ,Wie maß 
einen Mann . + + herf[lk#n machte' tiew. In den folgenden Abschnitt#!! 
allerdings ohne ein „Wie“: ,üm einen kranken lUnn sitzen seine Ver¬ 
wandten herum“ ubw,, und; .Einen Mann an den Händen gefesselt führen 
sie heran* usw, Doch das sind nicht eigentlich Gleichnisse, Sündern in 
den betreffenden Situationen wird ohne jeden Vergleich das Wirken des 
AlbEtnm direkt aufgewie&en (verfehlt ist Deassen's Versnch, Sechzig 
Upan. 1Ä9 t im Einklang mit Sankans, den Passus von gefesselten Dieb zu 
einem Gleichnis umzndeuten . Wenn bei diesen Abschnitten nod bei den 
ihnen benachbarten Gleichnissen derselbe stehende Schluß satt wiederholt 
wird, wird eben Ungleichartig« als gleichartig behandelt. 



186 


Die literarische Form der Up&nishaden 


schätz, über den der Nicht wissende achtlos immer wieder 
hingeht, dort von dem Mann, den man mit verbundenen 
Augen in die Irre geführt hat; und nun wird ihm die Binde 
abgenommen, und von Dorf au Dorf fragt er sich nach der 
Heimat zurück« Vom Nichthaften böser Tat am Wissenden, 
Erlösten das später so oft wiederholte Gleichnis vom Wasser, 
das an der Lotosblüte nicht haftet. Diese Gleichnisse be¬ 
anspruchen nicht poetisch zu sein, sondern nur das Ver¬ 
borgene, Geistige durch Naheliegendes und Natürliches zu 
verdeutlichen. Aber ungesucht weht hier oft doch auch ein 
Hauch der Poesie hinein, wenn der Gedanke hin und her 
spielt zwischen den beiden Vorstellungen, die so leicht und 
vollkommen in einander aufgehn: wenn von hüben diese 
Bilder aus Natur und Menschenleben auf die Geheimnisse 
des Jenseits hinzeigen, und wenn von drüben das Unerfaß- 
hare sich herabneigt, um das Gewand des Sichtbaren an¬ 
legend selbst sichtbar zu werden. 

Der Form des Gleichnisses steht die des Rätsels nah. 
Schon die alte Vedapoesie, die hierin offenbar eine aus noch 
fernerer Vorzeit stammende Neigung bewahrt, liebte es 
Rätsel aufzugeben und zu raten"*. Begreiflicherweise zeigt 
sich auch in den Upanishaden, der in ihnen herrschenden 
Weltanschauung und Sinnesart entsprechend, fortwährend 
das Gefallen an rätselhaft dunklem Ausdruck und an der 
Treffsicherheit des Klugen, der das Geheimnis durchschaut. 
Prajspati“ f belehrt seine Nachkommen, die Götter, Menschen, 
Dämonen. Zu jeder der drei Wesensklassen spricht er die 
eine Silbe, die auch im Donner zu hören ist: da, .Habt 
ihr es verstanden?“ -Wir haben es verstanden“ — und in 
der Tat haben richtig die einen verstanden dämitata, die 
andern datta, die dritten dayadh t'am (s, oben S, 138). Eigent¬ 
liche Rätsel sind doch in den Upanishaden auf fälliger weise 
ganz selten. Eins der wenigen, die sich dort Finden, ist 
folgendes: „Wer das junge Tier kennt samt seiner Wohn- 
statt, samt seiner Bedachung, samt dem Pfosten, samt dem 
Strick: der wehrt die sieben Hasser, die feindlichen Vettern 
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ab.* Das zu raten — es gerade so zu raten, wie der Auf¬ 
gebende verlangte — wäre gewiß selbst den alten indischen 
Kennern nicht leicht gewesen, und auf wirkliches Raten 
war es denn auch wohl kaum allgesehen. Die l'panishad 
selbst gibt die Losung: „Fürwahr dies ist das junge Tier: 
dieser Odern in der Mitte. Dies ist seine VYohnstatt (hier 
wies man, scheint es, auf den Körper). Dies ist seine Be¬ 
dachung (inan wies auf den Kopf) 1 *, usw. 

Von sehr viel größerer Bedeutung als diese Weise, 
Spielereien des Gedankens spielerisch in Szene zu setzen, ist das 
letzte hier zu beschreibende Mittel,dasden Upanishadverfassem 
zu Gebote stand, in die Eintönigkeit ihrer Prosa erhöht es Leben 
und Schönheit zu ergießen; die Einfügung von Versen. 

Schon die ältere Zeit kannte nicht allein in der kunst¬ 
mäßigen Erzählung den Wechsel von Prosa und Versen. 
Auch die lehrhafte Prosa pflegte hier und da ihren Schritt 
für einen Augenblick anzuhalten, um einem Vers Raum zu 
lassen 1 * 1 . Der faßte bald das Dargelegte für das Gedächt¬ 
nis als rersiis nmonalis zusammen oder er bestätigte dessen 
Wahrheit, hob seine Bedeutung und Merkwürdigkeit in 
pointiertem Ausdruck hervor. Zuweilen griff man da nach 
all vorhandenen Versen etwa des Higveda. Anderwärts scheint 
es, daß diese Verse neu gedichtet sind, eben um an der 
betreffenden Stelle angeführt zu werden. 

In gleicher Weise nun verfuhren die Upanish allen. 
Zuweilen gaben sie auch statt eingesc hob euer Verse veri¬ 
fizierte Einleitungen einer folgenden Darstellung: in Vers- 
form wurde das Thema vorangestellt, das man dann in 
prosaischer Erläuterung jener Verse ausführte. In die Sphäre 
wirklicher Poesie erhob sich all das kaum; meist blieb es, 
wie so Vieles in den Upanishaden, in zuweilen recht übler 
Pedanterie befangen'). 

l ) Man sehe die Vene ron Chünd. Up, VII, 26, 2 aber den Schauen- 
den, dessen beschränktes Dasein sich zu Tietisltiger Fülle erweitert,: 

„Er ist einfach und ist dreifach, und fünffach ist er ebenfalls. 
Siebenfach ist er, dazu neunfach, und auch alt elffach kennt man ihn. 
Einhundert zehn und eins Ferner, und zwanzig Tausende an ZahL 1 



188 


Dis Uter&riBthe Form der UpaniBliadeB. 


Mit solchen an sich unerheblichen Anfängen aber hatte 
man einen Weg betreten, der weiter führte. Der Einzel- 
vers oder die kleine Versgruppe konnte zu längeren Vera- 
reihen an wachsen, denen auf diese Weise gewichtigere Geltung 
zuteil wurde. Vor allem aber konnte das Siehregen der 
Phantasie stärker und freier werden. Bilder konnten die 
Schlichtheit der Gedankengänge schmücken. Das durch die 
neu sich auftuende Ideenwelt wachgerufene Fühlen konnte 
seinen Ausdruck suchen. 

In dieser weiter und höher sich entwickelnden Ge¬ 
stalt erscheinen Verse innerhalb der ältesten Gruppe 
der Upanishaden freilich noch selten. Eine einzige, die 
l£ä Upanishad, besieht fast ganz aus Versen: einer kurzen 
Verareihe, doch eben durch das Fallenlassen der Pi-osa wichtig 
für die Entwicklungsgeschichte derUpanishadform. Irn übrigen 
findet sich in den alten Upanishaden eine äußerlich und 
innerlich bedeutende Veranlasse eigentlich nur an einer 
Stelle in jener Kede des Yäjfluvalkya, die von der Schil¬ 
derung de» wachen Daseins durch die Zwischenzustände von 
Traum schlaf und Tiefschlaf zum Tod und dem Eingehen in 
das Rrahman fortsehreitet (S. 154). Zuerst setzen die Verse 
dort ein, wo vom Traumschlaf die Kede ist. „Da sind-*, 
heißt es in der Prosa über die Schöpferkraft des Geistes im 
Traum, „nicht Wagen, nicht Gespanne, nicht Wege. Sondern 
Wagen, Gespanne, Wege schafft er sich. Da sind nicht 
Wonnen, Freuden, Lüste. Sondern Wonnen, Freuden, Lüste 
schafft er sich. Da sind nicht Seen, Lotosteiche, Flüsse. 
Sondern Seen, Lotosteiche, Flüsse schafft er sich. Denn 
er ist der Schöpfer.-* „Darüber", wird dann fortgefahren, 
„gibt es diese Verse 4 ; 

-Das, was des Leibes ist, zur Ruhe bettend 
Blickt er, der Wache, auf der Sinne Schlummer, 

Tränkt »ich in Glanz und kehrt zur Heimat wieder, 
Der Schwan, der einsame, der Geist, der goldne.“ ' 
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r Das niedre Nest behütet ihm der Odern 1 ]: 

Er t der Umterbliche, entfliegt dem Neste, 
hi freier Lust schweift er umher unsterblich 
Der Schwan, der einsame, der Geist der gokln e.“ 

p ,Iu Tiauineswelten auf und nieder schweifend 
Erschafft der Gott sich vielerlei Gestalten. 

Jetzt scheint mit Franhi er Liebesspiel zu treiben, 
Jetzt Jacht er, SchreckensvoÜes jetzt erblickt er. u 

„Seinen Lustgarten 1 ) nur sieht mau; 

Niemand vermag ihn selbst zu sehn,“ 

Am reichsten aber mit Veiten geschmückt ist der Ab¬ 
schnitt derselben Rede vom Erlösten und vom Brahman. 
Da heißt es zuerst; 

„Wenn sich, was ihm das Herz füllte, alles Wünschen 

hat abgelüst, 

Geht der Sterbliche unsterblich in das Brahman 

hienieden ein.“ 

Bald folgt dann eine Reihe von vierzehn Versen in wechseln¬ 
den Versmaßen, jenes selbe Thema ausführend und den 
verherrlichend, der das Wissen von diesen Geheimnissen 
besitzt. Einiges davon ist uns schon früher begegnet 1 ). 
Da heißt es noch: 

„Dieweil wir hier sind, wird dies Wissen unser. 

Hat man es nicht erkannt, folgt schweres Unheil, 
Unsterblich werden sie, die dies erkennen. 

Die Andern gehen ein ins Reich des Leidens, u 

„Unterhalb seiner Höh durehkreist die Zeit mit Jahr 

und Tag die Bahn* * 

Ihm huld'gen als der Lichter Licht die Götter, als 

Unsterblichkeit.“ 

Gegen Schluß des Ganzen noch ein einzelner Vers: 


*} Tm Leib des ScHaf enden. den der Geist erlassen bst, ist Atem 
und Leben ^urilclcyeb]leben. 

*) Der Leib ist gemeiflt 
■) Siehe S 7 11 92. 131. 
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,.Dies ist die ew'ge Größe des Brahmanen. 

Sie wächst noch schwindet nicht durch Frucht der 

Werke. 

Man suche ihre Spur* An ihrem Finder 

Kenn keines bösen Werks Befleckung haftend 

So hält hier die Poesie des Brahman, der weitab gewandten 
Hingabe an ein Jenseitiges, ihren Einzug. Man will nicht 
lehrhaften Gehall vortragen. Die Glückseligkeit des Be¬ 
sitzest der dem Erkennenden, tief Ergriffenen zu teil ge¬ 
worden ist, kann nicht schweigen. Sie breitel triumphierend 
ihr eignes Bild und des Brahman Herrlichkeit aus; sie redet 
vom Elend der Andern, dem sie selbst entronnen ist. Von 
Ordnung und Aufbau ist wenig vorhanden. Wiederholungen 
sind häufig. Die Sprache ist schlicht, an Schmuck nicht 
reich. Hier und da erscheint doch ein schwungvolleres 
Wort* ein schöner bildlicher Ausdruck — der Gebt als der 
einsame Schwan —, eine eindringliche Häufung von Bei- 
worfcen, wie wenn vom höchsten Wesen gesagt wird: 

„Staubfrei* jenseits des Raumes, fest, ungeboren das 

große Selbst.“ 

Vorstufen dieser Poesie reichen bis zum Rigveda zurück. 
Sie selbst bereitet ihrerseits den Dichtungen der jüngeren 
Upamshadeöj daun des Buddhismus, des Jainatums den Weg, 
Hält man sie etwa md Testen wie dem Dhammapada oder 
dem Suttanipäta der Buddhisten zusammen, so kommt diesen, 
wie sich von selbst versteht, in der Entfaltung von Form 
und Inhalt, im Ke ich I um der Erfahrungen über das Hin- 
und Herwogen des Seelenlebens, in der eindringlichen Kraft 
der Beredsamkeit der höhere Rang zu. Aber neben der 
Blüte werden wir auch die Knospe nicht gering achten. 
Das gilt von dieser Poesie, w ie es von den alten Upamshaden 
überhaupt gilt. 
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Wir blicken auf die dargestellten Gedankenmassen zurück* 
um kurz und schärfer als es der obigen notwendig an vielen 
Einzelheiten haftenden Besprechung möglich war t einige der 
herrschenden Grundzüge hervorzuheben. Und wir versuchen 
für das Ganze den Platz zu bestimmen, den es in weiteren 
Zusam menMngen ei n nimmt. 

In ferner Vergangenheit hatte sich der Zauberer zum 
Priester entwickelt. So fängt in der Zeit der Upaiüshaden 
der Zauber er-Priest er an T Philosoph zu werden. Phantasti¬ 
sches Nachdenken von Technikern des Opfers schlägt eine 
Richtung eim in welcher sich deren wirre und dumpfe 
geistige Bedürfnisse immer mehr läutern. Man sucht nach 
der einen beherrschenden Macht alles Daseins, dessen einer 
Wurzel, Durch solche Erkenntnis zum Mittelpunkt hin 
vorgedrungen wird man mit einem Schlage den ganzen 
Umkreis hemei stern* 

Die Weise der Gedankeuführung ist. auf der einen Seite 
noch im alten Zauhertum befangen, wo ^Xeun ist Eins, und 
Zehn ist keins." Aber liier und dort beginnt sich aus dem 
Wirrwarr die Kraft und Kunst philosophischen Denkens zu 
erheben: Bewußtsein kann es nur geben, wo die Zweiheit 
des Sehers und ries Gesehenen, des Erkenners und des Er¬ 
kannten da ist; im Reich des AU-Einen aber wen sollte der 
Erkenner erkennen? Da blickt aus den Worten Seher* Hörer, 
Erkenner, aus den Worten Gesehenes, Gehörtes, Erkanntes 
der Gegensatz von Subjekt und Objekt hervor und schickt 
sich an, die Fülle seines philosophischen Inhalts zu ent- 
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falten. Ähnliches Sichau Fl? eiten des Hoii^onts^ Hervortauchen 
der Philosophie aus priesterlicheu und Zaubersphären hätte 
sich im Abendland vielleicht im bereich des Dmidenwesens 
ereignet, wenn dieses, nicht gestört nüd zerstört von fremder 
Übermacht» dazu gelangt wäre das entsprechende Entwich- 
lungsstadium zu durchleben. 

So steht das all-eine \\ esen der Upanishaden am Be¬ 
rührungspunkt zweier geistiger TVeiten, Hier unbezwing¬ 
bare groteske Phantasie, dort Abstraktion, die sich von jener 
zu befreien trachtet: sie haben ihre Fäden durch einander 
geschlungen. Die Abstraktion, alles Sichtbare und Erkenn¬ 
bare, jede Begrenzung und Bestimmtheit mit leidenschaft¬ 
licher Energie ab tuend, heftet dem höchsten Wesen ihr 
„Nein, nein“ an; sie versenkt es in gestaltlose l'nenneß- 
Jichkeit, wie unendlich weit jenseits der kunst verwandten 
Gestaltenfülle von Platons Ideenreich! Aber wenn jenes 
„Nein, nein" die Tafel rein gewischt zu haben scheint, sind 
nicht doch Spuren und Schatten alter Bilder darauf zurück¬ 
geblieben, die zu neuen Formen, zu neuer Unfürmliclikeit 
wiederzubeleben die Phantasie geschäftig ist? Da erhalten 
sich am Übersein Züge, die von der Opferweisheit her- 
kommeu, Jenes verkörpert sich in der Silbe Oni. Es 
schickt sich an, von den bizarren und gewalttätigen Künsten 
des Yoga sich in Beschlag nehmen zu lassen, dieser unent¬ 
wirrbaren Mischung von Philosophie und Zauber, Es ver¬ 
wandelt »ich in den Gott Brahman und geht in dieser Ge¬ 
stalt den Zeilen entgegen, wo es vier Gesichter haben und 
aus der Lotosblume entspringen wird. Der indische Geist 
besaß das Geheimnis, die erhabene Leerheit ries reinen Ge¬ 
dankens und die Buntheit solcher Bilder zugleich auf dem 
Gesichtsfeld erscheinen zu lassen. 

Die Konzeption des albernen Wesens nun stellte zuerst, 
oder doch zuerst mit voller Entschiedenheit, der diesseitigen 
Welt ein Jenseits gegenüber. Das Jenseits des alten Veda¬ 
glaubens war nicht mehr gewesen als eine Verlängerung 
des Diesseits durch weitere, erfreulichere oder qualvolle 
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Regionen. Das Brahman selbst hatte seine Laufbahn an- 
getreten als eine diesseitige Potenz unter andern gleich¬ 
artigen. dem K sh atro (S, 48) zwar überlegen, aber doch mit 
ihm in fester Korrelation stehend. Das wurde jetzt anders. 
Die eine große Macht, die alle Wirksamkeiten Lm Diesseits 
allein an sich zog nud in sich vereinte, erwies sich in der 
Fülle und Art ihres Seins als etwas toto genere Einziges: 
und als solches fing sie nun an, bei sich selbst seiend auch, 
ja vor allem, unvergleichlich viel bedeutender als das 
Darinnensein im Diesseits, ihr Dasein jenseits der Welt zu 
führen. Jene alte, vom rigvedischen Dichter leicht hinge- 
worfene und vielleicht bald fast vergessene Wendung von 
dem einen Viertel des Höchsten, das alle diese Wesen ist, 
und andrerseits seinen drei Vierteln, die unsterblich im 
Himmel sind, empfing jetzt vollen, vertieften Inhalt, Ver¬ 
schwunden aber, in bloßen Trug und Schein aufgelöst war 
das vierte Viertel, um den Ausdruck des alten Poeten fest¬ 
zuhalten, keineswegs. Dem Jenseits gegenüber behielt auch 
das Diesseits seine Wirklichkeit, dem Einen gegenüber die 
Vielheit. Spricht man kurzweg vom „All - Einen 1 * der 
Vpanishaden, darf man nicht vergessen, daß dieses genau 
genommen — wenigstens für die in den Upanishaden weit 
vorherrschende Auffassung (vgl. S. 84 f.) — nicht das einzige 
Seiende ist, sondern nur in allem Sein das einzige Be¬ 
herrschende, Feststehende, Wertvolle, Die Vielheitswelt 
blieb immer noch das „Wahre 11 , wenn auch ,,des Wahren 
Wahres“ zu sein nur dem Einen Vorbehalten war, Für 
jetzt hatte sich das Denken der Betrachtung und Durch¬ 
arbeitung des Vielen noch nicht so weit zugewandt, daß 
dies in dem anschaulichen Kontrast, wie später die Säqikhya- 
lehre ihn herausarbeitete, dem Einen als gewaltiger, ja fast 
ebenbürtiger Antagonist hätte entgegentreten können, Aber 
— unbeschadet dessen, daß der "Ursprung der Vielheitsweit 
auf einen Schöpferakt des Einen im Anfang der Dinge 
zurückgeführt wurde — die Gegenüberstellung beider Reiche, 
beider Seinsformen, des einen positiven Werts und der 
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vielen negativen, war doch an sich schon jetzt durchaus 
vorhanden und trug die Kraft in sich, immer entschiedener 
die Herrschaft über das Denken an sich zu ziehen. Jeglicher 
Gegensatz innerhalb der Vielheitswelt, wie der von Glück 
und Leid* verblaßte vor der allem, dem vergänglichen Glück 
wie dem Leid, gemeinsamen Gegenüberstellung gegen das 
unvergängliche Eine. Alle Ziele erschienen wertlos neben 
dem einen Ziel der Erlösung. 

Es wurde eben schon berührt, wie nach gewissen Seiten 
der große Gegensatz, auf den hier Alles hinauslief, noch 
weitere, der Zukunft vorbetialtene Durcharbeitung verlangte. 
Hier sei ferner auf Folgendes hingewiesen. Aus jener Gegen¬ 
überstellung von Scher, Hörer, Erkenner und Gesehenem, 
Gehörtem, Erkanntem, also mit einem Wort des erkennen¬ 
den Subjekts und des Erkenntenisubjekts, hatte man. wie 
wir sahen, schon jetzt die Folgerung gezogen, daß das Sub¬ 
jekt des Erkennens nicht dessen Objekt werden könne, der 
Erkenner selbst unerkennbar sei. Da lag es nicht fern, das 
Subjekt non auch weiter von allen den Bewegungen, die 
sich in der Welt der Objekte vollziehen und für diese Welt 
charakteristisch sind, luszulösen, die Kr&Fl des Wirkens, 
Handelns dem Erkenner ahzusprechen. Eben dahin drängte 
die Beschäftigung mit einer andern Gegenüberstellung, die 
dem Denken offenbar vorschwebte, aber doch erst auf dem 
Wege dahin war, sieh in voller Bestimmt heil durchzuselzen: 
von Werden und Sein, Selbstverständlich konnte die Dies¬ 
seits weit nur auf der Seife des Werdens stehen, während 
das Absolute schon als der sichere Hafen für die Flucht 
vor dem Tode, für das Ruhebedürfnis in den Mühsaleu der 
Seelen Wanderung zur Seite des Seins hinneigte. Gewiß wäre 
ea den Denkern der Upanishaden nicht in den Sinn ge¬ 
kommen, in jene höchsten Regionen, wo es keine Zweiheit 
und darum auch kein Bewußtsein gibt, irgend welcher Be¬ 
wegung des Werdens, Geschehens, Handelns Eintritt zu ver¬ 
stauen. Im Diesseits aber ließen sie das Absolute, seiner 
Vorgeschichte entsprechend, ab Schöpfer und Regierei’ 
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handelnde Allmacht betätigen. So blieb hier eine Verflech¬ 
tung des Seienden ins Werden übrig, deren Beseitigung* je 
sehMrfer der Gegensatz von Werden und Sein sich zuspitzle, 
um so dringender gefordert scheinen mußte. Ob und wie 
diese Aufgabe gelöst worden ist, wird später zu betrachten 
sein* — 

Man hat die Upanistmdenlehre in die nächste Xähe von 
Kant und Schopenhauer gestellt. 

Ich möchte, was darüber zu sagen scheint, an eine Be¬ 
merkung anknüpfen, die neuerdiugs von philosophischer Seite 
' Simmel) gemacht wurden ist 11 *: wobei sich zugleich Gelegen¬ 
heit finden wird, die Ein Eingang dieses Abschnitts hervor- 
gehnbenen Motive der Upauishadspekulation weiter zu prä¬ 
zisieren. Zwei prinzipielle Versuche seien geschehen, das 
zu vollbringen, worauf das philosophische Denken als solches 
eingestellt äst, die Ganzheit des Seins zu ergreifen* eine 
Verständlichkeit dafür zu schaffen* daß der denkende Geist 
von dieser Ganzheit berührt ist und auf sie antwortet: der 
eine der Weg der Mystik, der andre der Kants. Die Mystik 
etwa Me Ester Eckharts sammelt die Ganzheit der Welt in 
einen Punkt« Gott, der „weder dies noch das“ ist* sondern 
alles „ein und einfältig in sich selber** Dies Eine aber ist 
nichts andres als das Innerste unsrer eignen Seele, deren 
letzter, einfacher Lebenspunkt, das „Fünkchen* T mit Gott 
eins und nicht nur vereint. „Mein Auge und Gottes Auge 
ist ein Auge und ein Gesichts In jenen Grand der eignen 
Seele uns versenkend gelangen wir zum Grand alles Seins* 
erleben wir unmittelbar dieses als Ganzes. 

In andrer Richtung verläuft der Weg Kants* Hier ist 
das Grundmotiv; daß im Erkenntnisprozeß der Weitinhalt 
m die Formen eingeht, die der erkennende Geist in eigner 
Aktivität jenem aufprägt So wird die Unersehüpfhchkeit 
der Welt im Geist gesammelt; das Chaos, vom Geist die 
form empfangend* wird zu dem* was wir Xalur nennen, 
jenem Zusammenhang, in dem alle Mannigfaltigkeiten sieh 
zu einer durch Gesetze zusammengehaltenen Einheit ordnen. 

IS* 
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In diesem Sinne schreibt der Verstand der Natur ihre Ge¬ 
setze vor, bringt die Natur so Überhaupt erst zustande: die 
Natur d. h. das Weltdasein, sofern es in unserm Bewußtsein 
ist und in ihm sich zu einem Ganzen formt — denn von 
den Dingen, außer insoweit sie unser Bewußtseinsinhalt sind, 
können wir überhaupt nicht sprechen. 

Also um die Gegensätzlichkeit der mystischen Lösung 
des Weltproblems und der Kants kurz zusammenzufassen: 
dort unmittelbare Durchdringung yoh Seele und Welt; hier 
das Bewußtsein das Weltmaterial zur Welt formend. Das 
Ganze der Welt wird ergriffen in seiner Reduktion dort auf 
die formlose Substanz, hier auf die inhaltlose Form, 

Meint man die Upßnishadgedanken in der Nachbar¬ 
schaft Kants zu finden, so hat man, scheint nur, für diese 
Ortsbestimmung von je neu beiden Polen den falschen ge¬ 
wählt. 

Soviel ist zunächst klar, daß es den Upanighaden durch¬ 
aus fern liegt, die er kennt ins theoretischen Probleme, an 
denen bei Kant Alles hängt, aufzuwerfen oder gar in den 
Vordergrund zu stellen, auf Unterscheidung dessen hinzu¬ 
arbeiten, was in unsenn Weltbild von den Dingen kommt 
und was von dem sie auffassenden Erkenntnisorgan. Wie 
wären auch solche Fragestellungen hier zu erwarten? Es 
war ja das einzig Natürliche, daß jugendliches An schauen 
und Denken zuvörderst durch lange Zeiten geradeaus und 
unbefangen in das Weltdasein hinaus, in das Seelenleben 
hinein blickte, ehe es anfing, den Vorgang dieses seines 
eignen Wirkens — anders als etwa in elementarster Weise — 
zu analysieren, den Apparat zu untersuchen, durch den man 
die Dinge und sich selbst sieht: wo dann erst der Gedanke 
entstehen konnte, daß wesentlichste Züge des erscheinenden 
Bildes auf die Konstruktion dieses Apparats zurückzu führen 
sein möchten. Und auch abgesehen von jeder näheren Ana¬ 
lyse des Erkenntnisvermögens, schon diese allgemeine Er¬ 
wägung den Upantshaden xuzuschreiben erscheint mir als 
Mißverständnis, die Welt existiere für mich nur, sofern sie 
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in meinem Bewußtsein vorhanden ist, *o daß sie nur Er¬ 
scheinung im Sinn Kants ist ,M Ein Gedanke so durchaus 
im Stil einer andern Welt, eines andern Zeitalters gedacht, 
wie etwa gegenüber der naturwüchsigen und phantastischen 
Betrachtung des Sternenhimmels im Veda die Ideen von 
Kopernikus und Kepler. Wo fände sich in den Upanishaden 
die Spur des Überspringens so weiter Fernen der Geistes- 
geschichte? Man weist vor allem auf jenes Wort Y&jna- 
valkyas an Maitreyl hin: nicht um des Gatten willen ist der 
Gatte lieb, sondern um des Selbstes (Stman) willen — Söhne, 
Besitz, Weiten, Götter, das All ist nicht um seinetwillen 
lieb, sondern um des Selbstes willen. Heißt das aber wirk¬ 
lich. wie man gewollt hat, daß das Selbst als das Subjekt 
des Erkenne ns Träger dieser ganzen Welt ist. die ihre 
Realität nur durch jenes hat, ohne jenes nichts ist? Nein, 
vom Erkenntnis Vorgang, von der Realität der Welt, von 
Beziehung dieser Realität zu jenem Vorgang ist in YKjfla- 
valkyas Worten ja überhaupt nicht die Rede, Gefragt wird 
nicht, wodurch und inwiefern Welten und Götter sind, 
sondern um wessen willen sie uns lieb sind. Wir lieben, 
sagt Yäjflavalkya, in Wahrheit allein unser Selbst; alle andre 
Liebe fließt aus dieser Liebe und dient ihr: wobei das in 
der Tat deutlich genug ausgesprochene Bekenntnis zur Selbst¬ 
liebe 1151 doch wohl aufgefaßt werden darf als vertiefl durch 
den mitklingenden Gedanken, daß das eigne Selbst das AU- 
setbst ist. Dann fährt Yfijfiavalkya freilich fort, vom Lieben 
des Selbst zum Denken des Selbst Übergehend: „Das Selbst 
wahrlich soll man sehen, hören, denken, sich darin vertiefen, 
o Maitreyl. Durch da» Sehen, Hören, Denken, Erkennen 
des Selbst wahrlich wird alles dies (Dasein) gewußt“ Doch 
auch in diesen Sätzen wäre es Willkür, einen Anklang an 
Kant zu finden. Wir haben uns schon oben mit der Stelle 
beschäftigt iS. 93). Im Selbst, will der AVeise sagen, liegen 
alle Werte; aus dem Selbst stammt alle Lebensfülle; so ist 
denn in der Erkenntnis des Selbst alle Erkenntnis be¬ 
schlossen: ein Gedanke so zu sagen in einer andern Ebene 
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Siegen fl als die Problemstellungen der Erkenntnistheorie, als 
die Kritik der reinen Vernunft, 

So weit nun nach alldem die Weise Kant f seher Re¬ 
flexion, die „ ihren Angelpunkt im Formbegriff hat“ (Simmel i, 
von der Formlosigkeit dieses alt indischen Weltbildes ent¬ 
fernt ist, so allernächst berührt sich das letztere mit jener 
zweiten Grundrichtung des Philosophieren*: mit der .Mystik, 
in deren Wesen es liegt, Uber der Versenkung in die form¬ 
lose Substanz sich des Hinblicke ns auf die Form der Er¬ 
scheinungen zu entsehlagen. 

Wie bei Eckhart, so ruht in den Upnnishaden alles Be¬ 
trachten und Empfinden des Weltdaseins auf dem einen 
mächtigen Fundament: auf dem SichzusammenschlieBen jeg¬ 
licher Existenz in der Einheit des göttlichen Wesens — in 
jener Allheit, die Eckhart „weder dies noch das“, „Nichts“ 
nennt, Ynjfiavalkya das „Nein, nein“. Und weiter; wie Eck¬ 
harts „ungeschaffenes Licht in der Seele“, das „Fünkchen“, 
so wohnt der Atman der Upanishaden der Seele als innerster 
Mittelpunkt Jane, in dem sich das All wesen unmittelbar 
offenbart, der das Allwesen ist. Jener Satz des christlichen 
Mystikers, daß mein Auge Gottes Auge und Gesicht ist, oder 
daß die Seele und Gott nur eine Seligkeit, nur ein Reich 
ist, könnte einer Upanbhad angehüren. 

Unbeschadet aller selbstverständlichen Verschiedenheit 
in Farbe und Linienführung sind es also die Gedanken¬ 
gebilde der großen christlichen Mystiker vielmehr als Kants 
"V ernunftkritik, denen die Upanishaden nächst verwandt sind, 
ln der antiken Welt, kann man hinzu fügen, ist es vornehm¬ 
lich Plot in; im Islam ist es der Sufismus. Zwischen allen 
diesen Formen der Mystik und den Upanishaden drängen 
sieh, wohin man nur sieht, die weitgehenden, tiefgreifenden 
Parallelen auf. Und wenn Schopenhauer den Gleichklang 
seines eignen Denkens mit dem der alten indischen Meister 
so nachdrücklich und voll Ergriffenheit betont hat, spricht 
aus ihm weniger der Jünger Kants, als der von einem Zug 
der Mystik Berührte. 1 “ 
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Damit sind wir denn auf das Motiv geführt worden, 
das in den üpanishaden dem Hinstreben des philosophischen 
Intellekts zur Einheit alles Seins die besondere Färbung 
gibt: die Sehnsucht der Mystik nach dem Ineinandernfgehen 
des eigenen Ich und des Allseins jenseits von Vergänglich¬ 
keit und Tod. Diese Sehnsucht ergießt in die Gedanken¬ 
arbeit der Upanishaden Leben, gibt ihr FlUgel, so wie 
andrerseits die Spekulation jenem wortlosen Drang und Ge¬ 
nießen Worte darbietet sein unaussprechliches Geheimnis 
zu offenbaren. 

Der brahmanisch-priesterlichen Herkunft dieser Mystik 
entspricht ihr intelle (dualistischer Charakter, die starke Be¬ 
tonung des Wissens. Ebenso die selbstbewußte Weise, wie 
neben der Sehnsucht nach Aufgehen des leb in der Gott¬ 
heit die Gewißheit ihres Innewohnens im Ich beständig zur 
Geltung gelangt. Weiter, damit eng zusammenhängend, 
die Überzeugung, daß zum Erreichen des Ziels, zum Sieg 
Uber Leiden und Tod nur die — freilich der Mithilfe eines 
Wissenden bedürftige — eigne Geisteskraft führt 

Es ist hier nicht zu untersuchen, wieweit diese Ztlge, 
welche das indische, älteste Exemplar höherer Mystik be¬ 
zeichnen — neben ihnen wäre noch die ausgesprochen 
pessimistische Beurteilung der Diesseitswelt hervorzuheben 
— auch anderwärts wiederkehren. In keinem Fall können 
sie die wesentliche Gleichheit aller Exemplare unter einander 
irgend verdecken. Die Uber die Erde reichende Identität 
des räumlich und zeitlich Entfernten, die den Betrachter 
niedrigster religiöser Gebilde so oft erstaunen macht, kehrt 
auf andrer Stufe hier noch einmal wieder. Denn eben hier 
fallen die Zufälligkeiten, die endlosen Möglichkeiten fort, 
die Verflechtungen in tausend wechselnde Beziehungen des 
Lebens, die das religiöse Wesen sonst durch so unberechen¬ 
bar verzweigte Entwicklungsbaimen hindurchfuhren. Die 
Verschiedenheit der menschlichen Sprachen macht hier dem 
einen Schweigen Hatz, das, wenn es doch von seinem 
inneren Glück reden muß, nur nach wenigen fast unvermeid- 
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liehen Worten zu greifen weiß, das eigne Einssein mit dein 
einen Seienden zu feiern. Es ist, als üb der Grund und 
Boden, auf dem die Ströme der religiösen und philoso¬ 
phischen Entwicklung rinnen, so gebildet wäre, daß von 
allen Seiten die Wasser eben hier in einem Bett zusammen- 
fließen müssen. 


Das ^Brahman^T das im Gedankenreich zur Herrschaft 
gelangt* trügt zunächst selbst noch, wie sein Name anzeigt, 
den Zog des Brahmanentums, des Kastengeistes sin sieb. 
Aber in seinem Wesen liegt es schließlich doch, an der 
Zerstörung dieser Schranken zu arbeiten,, vorwärts zu weisen 
dahin, wo der Buddhismus stehen wird* Wie die Speku¬ 
lation über dem alten Weltbild eine neue allüberragende 
Stufe des Seins aufbaut, baut sich im sozialen Dasein der 
Upanish&denzeit abseits von den Kasten der Welünenschen 
der Stand der Srama^a als ein anders und höher gearteter 
auf, Neben ihm erscheinen auch die ßrahmanen als gleich 
den übrigen Kasten ins Weltleben verflochten. Vergleicht 
man den Sramanastand mit der Brahmanenkaste, so fällt 
der geschichtliche Fortschritt sehr deuüich in die Augen, 
Das Wesen des Brahmanen beruht, man kann sagen t auf 
Zaubereigens chatten* Das Sram&flaium beruht auf Wissen 
und mystischem Schauen, oder wenigstens auf dem Streben 
danach: wobei der Zusammenhang mit Zaubert um wohl, wie 
begreiflich, nicht auf einen Schlag gelöst, aber doch ge¬ 
lockert ist. Der Brahmane wird als solcher geboren, als 
Glied einer der Familien, in denen das BralimanentuEn erb¬ 
lich und auf die es beschrankt ist. Sramapa dagegen wird 
man als Individuum, durch eignen, persönlichen Entschluß. 
So ist der eg vom Bmhinanen zum Sramana ein Fort- 
schreiten von alter Gebundenheit zur Freiheit. 

Zn einer Freiheit zwar, die für jetzt nur Auserwählten 
zugute kommt. Der Zugang zu den Geheimnissen hi schwer. 
Die eifersüchtigen Hüter der Mysterien gewähren Wenigen 
ihre Hilfe. Wem solche Gunst nicht vergönnt wird oder 
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wer nicht die Kraft besitzt, das Dargebotene sich anzu- 
eignen, vollends aber die große Masse, die mcbtgei st liehen 
Menschen, finden das Heiligtum auch jetzt wie in der alten 
Ordnung der Dinge verschlossen. Hier wirkt ja nicht gött¬ 
liche Gnade, die sieh auch des Geringen und Hilflosen er¬ 
barmen mag, sondern das eigene Wissen. Ja die Aus¬ 
schließung wird eine noch strengere als zuvor. Die Zauber- 
eigen schuft des Brahmanen ließ sich auch für den nutzbar 
machen, der sie nicht selbst besaß; er brauchte nur ihren 
Besitzer zu bezahlen. Eben die innerlichere Auffassung der 
neuen Zeit dagegen bringt es mit sich, daß Wissen und 
Vertiefung des Sramana allein ihm selbst das Heil bringen 
kann. Nur eine zufällige Nebenwirkung ist es, wenn das 
Dasein solcher Geheiligter auch dem Draußenstehenden er¬ 
möglicht, durch Gaben und Dienste, jenen dargebraeht T 
niederen Preis Y den Lohn guter Werke zu erwerben: ein in 
den alten Quellen wenig hervortretendes Anhängsel der Er¬ 
lösungslehre, das man später mit bezeichnender, in mancher 
Hinsicht bedenklicher Vorliebe kultiviert hat* Der Frieden 
und die Glorie des Brahman selbst aber leuchtet in das 
Leben des Alltagsmenschen nicht hinein. Wohl ist alles 
Weltdasein vom Brahman durchdrungen. Aber eben aus 
dessen Verflechtung mit der Welt ist ja gerade das Leiden 
erwachsen* vor dem man flieht. Ein Teilhaben am Reich 
des Ewigen gibt es nur T wo jedes Lebensbedürfnis ver¬ 
schwunden ist außer dem einen der Aufhebung dieses 
Lebens. Das Bewußtsein hiervon, in den Zeiten der alten 
Upanishaden her&nreifend, befestigt sich immer mehr, wie 
nun neue Generationen an die Gedankenarbeit heran treten, 
um unfertige Fragestellungen und Fragebeantwortungen 
fortzuhilden, Widersprüche auszugleichen, das Zerstreute in 
festem Zusammenhang zu vereinigen. 



Zweites Kapitel. 

Die jüngeren Upanishaden und die Anfänge von 
Samkhya und Yoga. 

Auf die alte Schicht der L'panishaden, mit der wir uns 
beschäftigt haben, folgt eine zweite. Wie es der fort¬ 
schreitenden Entwicklung entspricht, heben sich diese Texte 
im ganzen in stärker ausgeprägter Eigenart von einander 
ab. Gewisse gemeinsame Zuge ihres literarischen Charakters 
sind doch sichtbar. Der Anschluß an den Tvpus, den wir 
in der älteren Textgruppe kennen lernten, tritt sehr deut¬ 
lich hervor, doch zugleich auch ebenso deutlich ein all¬ 
mähliches Anders werden. Von der Weise der alten Brah- 
manatexte löst sich die Darstellungsfarm immer mein' ab. 
Die Gewöhnung wächst, verhältnismäßig größere Kompo¬ 
sitionen zu schaffen, die der Erörterung eines bestimmten 
Problems gewidmet sind und dementsprechend von einer 
gewissen Einheit beherrscht werden. Der Inhalt dieser 
1 exte setzt, wie die folgende Darstellung ergeben wird, ein 
Überschauen weiterer Zusammen hänge voraus, die Fälligkeit 
des Gedankens, vielerlei Fäden festzuhalten und auseinander 
zu halten. Trotzdem entfernen sich diese Upanishaden von 
ihren Vorgängerinnen nicht sehr weit in der unermüdlichen 
Neigung zu Wiederholungen, zu beständigem Behaupten, 
während wenig bewiesen wird, zu sprunghafter Abgerissen¬ 
heit, unvermitteltem Wechseln des Tons. Auch jetzt ver¬ 
steht sich das Bedürfnis von selbst, den Gedanken!nhalt 
nicht, oder nicht allein, in nackter Abstraktheit zu geben. 
Man will die Schönheiten, Erhabenheiten, Schrecken, die in 
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den Erkenntnissen wohnen, zur Geltung bringen p Bilder 
schaffen, Hoffnung und Furcht reden lassen, den ganzen 
Menschen ergreifen und um wandeln* * Diese Tendenzen 
finden in der wachsenden Unabhängigkeit vom Brshmaoa- 
stii freiere Balm. So tritt vor der Prosa die Poesie viel¬ 
fach stärker hervor als in der vorangehenden Zeit. Statt 
der kurzen philosophischen Hymnen der Veden, der von 
Prosa umgebenen Vertreiben, die wir an einigen Stellen 
der alten Upanbhaden auftauchen sahen, erscheinen mehr¬ 
fach ganze Lehrgedichte 11# . Da sind die Verse oft nach¬ 
lässig gebaut. Aber wenigstens in einem Text wie der 
Kä^haka Upanishad zeugt manches unvergeßbare Wort, 
manche tiefgründige Vergleichung davon, wie die Sprache, 
die hier geführt wird, aus dem Innersten kommt. 

Unter den einzelnen Upanishaden dieser Gruppe, die 
spezielle Hervorhebung und Charakteristik verlangen, ist 
die älteste und zugleich zweifellos bedeutendste die eben 
erwähnte Käthaka Upanishad. Ein Anhauch von ve- 
discher Denk- und Redeweise ist in ihr deutlich fühlbar 111 . 
Die Upanishad ist auf einer Brähmanastelle aufgebaut, 
welche die kunstgerechte, höchsten jenseitigen Lohn brin¬ 
gende Schichtung eines Feueraltars lehrt. Der Eingang 
dieser Stelle, in gewöhnlicher Brähmapaprosu verfaßt, ist 
nahezu gleichlautend in die Upanishad als deren Eingang 
Übernommen: „Uäont, des Vttjayravas Sohn, gab seine ganze 
Habe 1 ) hin. Er hatte einen Sohn mit Namen Naciketas. 
ln diesem, der noch Knabe war, erwachte hei der Einher- 
fUhrung der Opfergaben Glauben 1 ). Er sprach ; ,Vater, wem 
wirst du mich geben?" (Und so sprach er) zum zweiten, 
zum drittenmal* Jener antwortete ihm {von Zorn) er¬ 
griffen: ,Dem Tode gebe ich dich'*“ Beide Texte erzählen 

l ) AJa Opfer] ohn für die Priester. 

*) Die Gaben an die beim Opfer tätigen Priester besteh tu in Kühen. 
Der ^Glaube* ist die in Freigebigkeit aiefa betätigende Zuversicht zux 
heiligen Kraft der Printer und ihres Oplerns [Zeitsehr. der Deutschen 
Uo rg.Gaa. äO r 448). 
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dann vom Hinabstieg des Knaben zum Totenretch, wo ihm 
der Todesgott drei W ünsche gewährt. Wie ist aber die 
Kahlheit des Brähmana in der Upanishad umgestaltet und 
vertieft! Statt dürrer Ritenkunde ein ergreifendes Bild un¬ 
bezwingbaren Verlangens, das in des Knaben Seele wohnt, 
nach tiefstem, todbefreiendem Wissen, Von jenen ersten 
Prosasätzen gleitet die Upanishad alsbald zu poetischer 
Form hinüber. Der entscheidende unter den drei Wünschen 
ist der (bitte, größte. Der Knabe spricht zum Gott: 

„In Zweifel ist gehüllt der Toten Schicksal: 

Sie sind, spricht dieser. Sie sind nicht, spricht jener. 

Das will ich wissen. Das sollst du mich lehren. 

Dies ist der dritte Wunsch, den ich erwähle, 4 * 

Der Tod weigert sich zu enthüllen, wonach selbst die 
Götter vergebens geforscht hallen. Doch Naciketas läßt 
sich nicht ab weisen: 

„Kein andrer ist, der es wie du mir künde, 

Kein andrer Wunsch, den ich für diesen wähle, 1 “ 

Nun bietet ihm der Gott alle Genüsse der Welt, Reich- 
tümer, langes Leben. Xäciketas besteht unentwegt: 

- Kein Reich! tim mag dem Menschen Gütige geben: 

Was soll uns Habe, wenn wir dich erblickten? 

Wir werden leben, so lang du gebietest, 

Doch jener Wunsch allein ist’s, den ich wähle. 

Alter- und todhefreites Sein erkennend 

Der Alternde, der Sterbliche hier unten: 

Möchl er, auf buntes Glück und Lust und Wonne 

Hinschiiuend sich wohl langes Lebens freuen? 

Man kann vielleicht die Situation jenes älteren Dialogs 
(oben S. 1S4) vergleichen, wo Yäjflavalkya seinem könig¬ 
lichen Hörer das letzte Wort über das Geheimnis der Er¬ 
lösung auszusprechen zögert. „Von nun an rede nur, was 
zur Erlösung dient“, sagt der König immer wieder. .Aber 
statt der hieratischen Starrheit jenes Textes, welches Leben 
und welche Größe — eine Vorahnung buddhistischer Größe — 
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im Bilde des Xaciketas, der ohne Besinnen Glück und Glanz 
fahren läßt, um das eine höchste Gut, das Wissen, das über 
Alter und Tod hinausführt, dem Gott abzuringen. Endlich 
ist dessen Sträuben besiegti 

„Dein ist dies Wissen. Fest hast du beharret. 

Müg Frager ich gleich dir, o Jüngling, finde n.- 

Und nun geht der Dialog in ein 'Lehrgedicht über. 
Der Todesgott spricht vom ewigen Seher, der körperlos in 
den Körpern, beharrend im Nicht beharrenden weilt, im 
eignen Innern erschaubar: 

„Wer das gesell n, kommt aus des Todes Rachen los.'“ — 

Rin andres Lehrgedicht ist die ävetfiävatara Upani- 
sliad. Auch mit ihr werden wir uns eingehend zu be¬ 
schäftigen haben, mit der Schönheit und der Verwirrtheit 
ihrer Verherrlichung des persönlichen Gottes 1 ". 

An dritter und letzter Stelle ist der offenbar weitaus 
jüngste der hier in Betracht kommenden Texte hervor¬ 
zuheben, die Maitrsyana Upanishad. ln ihr Uberwiegt 
Prosa, die vielfach nach der Weise der alten ßrähinanas 
und L'panishaden zu reden versucht, aber doch den starken 
Abstand von jenen fortwährend verrät. Grundbestandteil 
ist. ein Dialog, genauer zwei ineinander geschachtelte Dia¬ 
loge. Die Personen, die da auftreten, sind in sehr anderra 
Stil gezeichnet als in den alten L'panishaden die Lehrer mit 
ihren herdenhutenden Schülern oder die ßrahmanen, die 
vor dem König um den Preis von Kühen und Gold dispu¬ 
tieren. König Bphadratba „ergab sich, da er diesen Leib 
als vergänglich erkannte, der Entsagung und zog in den 
Wald hinaus. Dort vollbrachte er höchste Kasteiung. In 
die Sonne blickend stand er mit emporgestreckten Armen 
da. Ab tausend (Jahre) vergangen waren, nahte sieb dem 
Asketen, rauchlosem Feuer gleich, wie von versengender 
Glut erfüllt, ein Ätinankenner, der erhabene Äsksyanya.“ 
Das sind Gestalten, die mit dem Altertum der Vedazeit 
kaum mehr Zusammenhang haben. Sie gehören dem in- 
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dischen Mittelalter an. In vollem Einklang damit stellen 
die stilistischen Eigentümlichkeiten dieser Upanishad. Sie 
deuten, scheint mir, unverkennbar in jüngere Zeit als die 
frühbuddliistisehe. Die endlosen Aufzählungen — so der 
vielen mächtigen Könige, die alle aus dieser Weit haben 
scheiden müssen, oder der Laster, die au* den „GunaV, 
den Konstituenten des Xaturdaseins, stammen — gehen 
durchaus über die Dimensionen hinaus, innerhalb deren sich 
die älteren buddhistischen Texte zu halten pflegen. Ebenso 
die überlange Reihe von Vergleichungen, welche das Elend 
des im \\ eittreihen gefangenen Geistes schildern (s. unten), 
oder die maßlose Ausdehnung mancher Wurtzusammen- 
Setzungen: lauter Charakteristika Jüngern Stils, die in ihrer 
Gesamtheit und gegenseitigen Übereinstimmung wohl nicht 
irre fuhren können. 

Ziehen wir, was den Inhall untangl, die Zusätze mit 
in Betracht, die an den ursprünglichen Kern dieser Upani- 
sh ad herange treten sind und vielfach gerade das Wichtigste 
enthalten, so ergibt sich em überaus buntscheckiges und 
verwirrtes Durcheinander von alten Opfervorstelinngen, 
ritueller Symbolik und von verhältnismäßig jungen Philo- 
sophemen. Viele umfängliche Zitate — auch sie ein Kenn¬ 
zeichen der späten Zeit — geben Proben verlorener philo- 
$oj di hoher Texte, die auf wichtige, uns jetzt nur unvoll¬ 
kommen erkennbare Vorgänge in der Geschichte der Speku¬ 
lation Licht werfen würden. 

Mit diesen Vorgängen müssen wir uns jetzt beschäftigen. 
Sie sind das Bedeutsamste, wovon die hier aufgeführten 
L'panishaden berichten oder worüber sie wenigstens An¬ 
deutungen gehen. 

Die Anfänge des Samkhyasjsterns. 

Ein ähnlicher Fortschritt, wie in der literarischen Form 
der jüngeren Upanishad eil, zeigt sich dort im Stil des 
Denkens. Der Rest von Zaubervorstellungen und phan¬ 
tastischen Ungeheuerlichkeiten, in die man sich immer noch 
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verirrt, nimmt ab. So häufig und stark die Vertrautheit 
auch dieser Denker mit Opfer und VedawoH hervortritt, 
ihre eigenen Gedanken entfernen sich in ihrem wesentlichen 
Gehalt von da mehr und mehr*}. Dafür wird immer ernst¬ 
licher und konsequenter versucht, psychologische Tatsachen 
im Gesichtsfeld festzuhalten und zu analysieren. Man 
ordnet, schafft in manchen Punkten neu eine Terminologie, 
die dem Denken Halt gibt. Deutlich ausgeprägte Anfänge 
von Sj-slembildung werden sichtbnr. Die im Großen wirkende 
schöpferische Genialität des vorangehenden Zeitalters zwar 
hat nachgelassen. Wie hätte auch die Bewegung alsbald 
in gleicher Macht von Höhepunkt zu Höhepunkt fortschreiten 
können ohne Ruhepause, ohne daß der in kühnstem Wurf 
errungene Gewinn durch stille Arbeit angeeignet, durch- 
gebildet, geklärt wäre? Man mag es Epigonenarbeit nennen, 
was jetzt zu leisten war. Die zu diesem Werk Berufenen 
aber haben nicht versagt. Sie sind auf den Bahnen, die 
sie eröffnet fanden, vorwärts gegangen. Xlcht immer mit 
sicheren Schritten, doch gedankenreich, Klarheit erstrebend: 
so haben sie die Spekulation den Stellen nKhergeführt, wo 
von neuem große Gebilde entstehen konnten, entstanden sind. 

Jene scharfe Zeichnung des Entwicklungsganges, die 
man in der Geschichte der griechischen Philosophie vor sich 
sieht, das plastische $ ich abh eben der Denke [gestalten und 
Gedankensysteme von einander fehlt auch jetzt. Schwer- 
flu ßjg bewegt sich dev Strom vorwärts; nur leise lassen sich 
die Änderungen wahrnehmen, die in seiner Richtung Ein¬ 
treten. So grenzt sich auch das Milieu, in dem vornehmlich 
die Weiterbildung der alten Gedanken sichtbar wird, nur 
unvollkommen gegen seine Umgebungen ab. Aber bis auf 
einen gewissen Grad ist es doch in seiner Besonderheit 

i) ln dieser Weise läßt siel), meine ick die Stellung der alten Sämkhya- 
lehre — daß cs Bich hier um diese handelt, wird sich alsbald zeigen — 
zum Veda beschreiben. Daß das Simkhya von Hans ans ..nnbrahnsanisch* 
gewesen und erst später mehr oder minder brahmanisiert worden sei, 
scheint mir unzutreffend. 
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erkennbar. Es wird durch das Schlagwort Ssmkhya he- 
zeichnet. Schon jetet entwickelt sich eine diesen Namen 
tragende Vorstufe des spateren klassischen Ssrnkhyasystems, 

Smpkhya bedeutet das von der Zahl Beherrschte, nach 
der Zahl Bestimmte. m Nicht darum zwar handelt es sich 
hier* etwa im Sinn pythagoreischer Lehre in die Zahl die 
letzte Wahrheit, das metaphysische Wesen der Dinge zu 
verlegen. Die Rolle der Zahl ist eine äußerlichere. Man 
trägt Sorge, die Kategorien, mit denen man arbeitet* in festen 
Reihen aufzuzählen, bestimmt zu wissen p aus wie vielen 
Gliedern p nicht mehr und nicht weniger* jede Reihe besteht 1 ). 
Diese speziell indische Neigung zum Aufzähleu, der Gedanken¬ 
arbeit Bestimmtheit verleihend und sie zu vollständigem 
Überblicken des Stoffs treibend, verbunden freilich mit der 
Gefahr p daß durch Aufzählungen die Probleme allzu schnell 
für erledigt gehalten werden, setzt zwar nicht erst hier ein. 
Aber sie erscheint hier bemerkbar intensiver als zuvor* um 
dann in der indischen Wissenschaft lebendig zu bleiben: 
bis zu jenen Zeiten, wo die Poetik achtzig Arten des über¬ 
tragenen Ausdrucks, die Liebes Wissenschaft gar dreihundert- 
vienmdachtzig Typen der Liebhaberinnen in wohlgeordnetem 
Aufbau den lernbeflissenen Schülern verführte. 

Die Namen der Denker* denen man die neue Philo¬ 
sophie zuschrieb, erwecken dadurch Vertrauen, daß we¬ 
nigstens in der besseren Überlieferung statt der Öpfertheologen 
der alten Upanishadeu andre Persönlichkeiten erscheinen. 11 * 1 
An der Spitze Kapila; er hat immer als Begründer der 
S&ipkhyalehre gegolten. Eine aller Wahrscheinlichkeit nach 
reale, doch für uns im Nebel der Legende sich vollständig 


J ) Du Ink resse an derartigen Z&Munffen veranschaulicht etwa ein 
Ver? der ScetA^ratara L~pantehad (E* 4) 1 wo die Erscheinung weit he- 
schrieten wird &ln ein Rad .mit einem Radkranz, dreifach, serls^ekn- 
cndl^ 3 mit einem halben Hundert Speichen, zwanzig Gegenapeichon, sechs 
Achtheiteu, mit einem aflge&taltigen Seil, auf drei Pfade sich verteilend* 
erflllt tou einem zweibedingten Wahn*. Ähnliche Zahlen gehen auch 
durch den nächsten Vera. 
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vertierende Figur: die älteste Stelle, die ihn, erwähnt, ver- 
meldet, daß kein Geringerer als Brahman 

Jn seinem Gebt den urerzeugten Weben 
kapila trug und den Gehörnen schaute 41111 . 

Neben ihm hebt sich, in nicht gleich alter, aber doch auch 
unverkennbar guter Tradition, der Philosoph Pällcaiikha 
(der „fünfhaarsträlmige") hervor. Später ist dann allerdings 
unter den Namen der Alten, die man mit Saqikhyalehrert 
in Verbindung brachte, starke Verwirrung eingerissem Wie 
einst im Rrhad Äranyaka der Opfertheologe Ysjöavülkva zum 
Verkünder der Lehre von Ätman geworden war, ganz so läßt 
das große Epos denselben berühmten Mann nunmehr die 
leitende Philosophie dieser Zeit, das Säipkhya vortragen. 
Leider steht es mit solcher Fiktion offenbar auch auf einer 
Linie, wenn das große Epos unter alten Saipkhya- oder 
Yogalehrem einen Aedta Devala nennt. Man könnte einen 
Augenblick versucht sein, sich hier über einen chronologi¬ 
schen Hinweis zu freuen, der an das Zeitalter des Buddha 
denken ließe* Denn Asüa Devala wird in der buddhistischen 
Legende der Seher genannt , der als Greis das Buddhakind 
besucht und seine Herrlichkeit vorherverkündet Doch wird 
diese scheinbare Brücke zwischen Erinnerungen derSftmkhya- 
schule und des Buddliismus durch nähere Prüfung zerstört 114 . 

Auf uns sind die Erinnerungen über Anfänge und ältere 
Gestalt des Ssipkhya in einer Form gelangt, die für unsre 
Kenntnis der Einzelheiten und vollends für das Verständnis 
der treibenden Motive nicht gerade günstig ist. Einen Text 
aus alter Zeit der das System solches vertrüge, besitzen 
wir nicht* Was wir haben, sind zunächst in mehreren 
üpanishaden — namentlich in den drei eben {S. 203 ff.) be¬ 
sprochenen — einzelne Partien t in denen die Ausdrucks¬ 
weise des SAipkhya, daneben und eng damit verbunden die 
des Yoga charakteristisch, wenn auch kaum ohne Bei¬ 
mischung von Andersgeartetem, zu Tage tritt 1 ). Daß in 

*) Weitaus dio ergiebigste ist unter den drcL Upaniahaden die 
Mutr* Cp, — leider eben auch die weitatti jüngst«. 

OMtuibrrg: UpafllÄtsadeEL 
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den ältesten Upanishaden derartiges wenigstens für das 
S&ipkhya fehlt, darf unbedenklich dahin gedeutet werden, 
daß damals dies System noch nicht existierte: womit die 
innere Konsequenz der Entwicklung in unbedingt über- 
zeugendem Einklang steht Danach läßt sich an nehmen, 
daß die erwähnten jüngeren Upanishaden, insonderheit die 
älteste von ihnen — die Käthaka Up. — ziemlich nah an die 
Entstehungszeit des Säipkhya heranreichen, Was sie aber von 
diesem System enthalten, sind Fragmente, zum Teil in dunkler, 
vielfach verwirrter Sprache. Verständlich werden die viel¬ 
fach nur, indem man das sogleich zu erwähnende epische 
und das spätere Sänikhya zur Deutung heran zieht: womit 
man natürlich auf Schritt und Tritt der Gefahr verfällt, 
ältere und jüngere Gestalten dieser Vorstellungen zu ver¬ 
mischen. 

Ein im \ ergleich mit den Upanishadzeugnissen offenbar, 
wie das auch dem Alter der Texte entspricht, weiter fort¬ 
geschrittenes Stadium in der Entwicklung des Säipkhyft 
— richtiger ein Durcheinander mehrerer solcher Stadien 
kommt dann im großen Epos, dem Mahäbtarata, zur Er¬ 
scheinung: verhältnismäßig knapp in der vielgefeierten Epi¬ 
sode Bhagavadgftä; umfänglicher, mit endlosen Wiederholungen 
in der Masse von Dialogen, tl ie im AbschnittMokshadhaimai „Er¬ 
lösungslehre" 1 , in Buch XU) über einander gehäuft sind*". 
Da pflegt dann eine „alle Geschichte 1 " nach der andern be¬ 
richtet zu werden von Unterredungen, in denen irgend ein 
\Y eiser, gleichviel aus welchem Zeitalter, vor einem gegen chro¬ 
nologische Bedenken ebenso gefeiten Fürsten die letzten Ge¬ 
heimnisse des Seins ausbreitet, in der glatten, abgenutzten 
Sprache, welche der poetischen Massen Produktion dieser 
jüngeren Mahfibhäratapartien eigen ist. Die Offenbarung, 
die jener Beste der W eisen da dem Erdbeschtitzer, Männer- 
herm, Männerst!er, Manntiger mitteilt, wird von diesem 
andachtsvoll angehört, und nachdem er das heilsame Wort 
vernommen, wird er von der gebührenden Freude erfüllt. 
Daß la Dialogen, die in so banalem Glanz prunken, der 
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philosophische Gedanke meist sehr viel weniger glänzend 
zum Ausdruck kommt, kann nicht Wunder nehmen. Hier 
haben vielfach Verfasser das Wort, die von den zu be¬ 
sprechenden Gedanken nur aus der Feme gehört haben. 
Sie werfen mit den Schlagworten, die da zu ihnen gedrungen 
sind, sorglos und wichtigtuerisch um sich, An den eigent¬ 
lichen Pointen der Gedankenentwicklung liegt ihnen weniger 
als am imposanten Eindruck Jener Schlagworte, an rhetorisch 
wirksamen Thailen. Krasse Widersprüche bereiten ihnen 
keinen Schmerz. Trotz aller solcher Schwächen aber darf 
die Bedeutung dieser Quelle für die Geschichte des Sarpkhya 
nicht unterschätzt werden. Sie trägt, wenn auch in ihrer 
eignen Weise, im Ganzen doch Gedanken vor, die älter 
sind als sie selbst. Das Skelett, das die spärlichen An¬ 
deutungen, die kurzen Schlagworte der Upanishaden uns 
vor Augen stellen, umkleidet sie mit Fleisch und Blut und 
läßt so, vielfach wertlose, zerflatterade Bilder darbietend, 
doch oft den echten, alten Organismus erkennen. So wird 
es denn möglich, ja es ist in mancher Hinsicht schon jetzt 
erreicht™, ein vorklassisches Säqikhya, zwar natürlich nicht 
überall mit voller Bestimmtheit, zu erkennen, das nach oben 
an die große Atmanspekulation der älteren Upanishaden 
anschließend zunächst in den jüngeren dieser Texte, dann ent¬ 
wickelter im Epos auftritt und dazu beigetragen hat, daß 
die Gedankengänge des Buddhismus die Gestalt haben an- 
nehmen können, in der ihnen so unabsehbare Wirkungen 
beschieden gewesen sind. 

Wie schon der Ätmanlehre des Brhad Ärayyaka, der 
Chündogya Upanishad im Grunde ein dualistischer Zug bei¬ 
wohnte, äst oben gezeigt worden, Daß man die volle, 
enthusiastische Aufmerksamkeit und Verehrung nur der einen 
der beiden Seiten zuwandte, verschleierte diesen Dualismus, 
aber beseitigte ihn natürlich nicht. Ungetrübte Einheit des 
Atmen wohnt allein im Jenseits. Ln Diesseits ist er in ein 
von ihm verschiedenes Dasein eingegangen, der Unsterbliche 
in eine Welt de» Leidens und Todes. Daß man dies Tod- 
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beherrschte als zu allerletzt selbst vom Atraan geschaffen 
ansah, änderte doch nichts daran, daß in der W elt, in der 
wir leben, das Eine dem Andern in Wesen und Wert feind¬ 
lich gegenübersteht. 

So war der für das Samkhva so charakteristische Dualis¬ 
mus in der Tat keineswegs eine Neu Schöpfung* Die Leistung 
jenes Systems war es vielmehr nur* den Vorgefundenen 
Dualismus durchzudenken und weiterzubilden. Vor allem 
auf der Seite des Nicht-Atman. War für die Alfen, wie 
natürlich, zunächst aller Nachdruck darauf gefallen, daß die 
Vielheit des Weitdaseins von dem Einen her Lieht 
empfängt, konnte man sich auf die Dauer nicht der Pflicht 
entziehen* die in den älteren Upaniflhaden hintan gestellt 
weit, auch die Kehrseite diese.'. Gedankens ernstlich durch¬ 
zuarbeiten; daß von dem Einen her eine Vielheit Licht 
empfängt. Auch in dieser Richtung galt ea die Vollständig¬ 
keit des Weltbildes zu erstreben, an deren Erreichbarkeit 
das jugendliche Denken so gern glaubt, überdies mußte 
sich ja, wie neben dem Hinblicken auf das Brahman die 
Betonung des Wellleidens, der Zerrissenheit des Daseins 
an wuchs, die Aufmerksamkeit immer entschiedener darauf 
richten, daß das so dringend geforderte Erlö&ungkstreben 
offenbar nicht allein im Reich des Ätman vor sich geht, 
sondern daß ein wie auch immer beschaffenes Tun oder 
Geschehen in der Sphäre des Nicht-Ich — etwa wie der \oga 
es verschrieb — einzugreifen haL Auch von dieser Seite 
her erwies sich als nötig, die Struktur der irdischen Sphäre 
sorgfältiger zu ergründen. 

Die Antwort nun, die das Sätpkliya auf die frage nach 
dem Nicht-Ich gab* stellte sich zugleich in einer Vorstellung 
dar und in einem System dreier Vorstellungen? dann weiter 
in einer längeren Yurstellungsreih^ die uns erst später zu 
beschäftigen hat 

Man schuf die Lehre von dem einen Grundprinzip der 
materiellen Welt. Hin ausgehend über jene alten Gedanken- 
spiele, die auf ein Letztes, Bestimm uttgsloses hinsliebend 
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doch Reste schattenhafter Best im i nt heit abzutun nicht im¬ 
stande gewesen waren (oben S, 68. 71), gelangte man jetzt 
bis zum Ziel, zu dem durchaus Bestimmungslosen, Dieses 
wird in der wohl ältesten auf uns gekommenen Erwähnung 
Avyaktam (neutr.) „das Une nt faltete“ genannt: ein Name, 
der deutlich hin weist auf die Aufgabe dieses Prinzips das 
„Entfaltete“ aus sich hervorzubringen. Bald treten dann 
in der Überlieferung — wir wissen nicht ob in Wahrheit 
gleich alt mit jenem Namen — die beiden Bezeichnungen 
Pratihänam tneulr.) .Hauptwesen“ und Prakj-ti (fern,) 
„GrundWesenheit“ hinzu: die letztere in der Gegenüber¬ 
stellung zum geistigen Prinzip, dem liier meist Puruslia 
i wörtlich „Mann“) genannten Ätman, durch ihr Geschlecht 
die Vorstellung des Gebärens, der Mütterlichkeit anregend. 
Daß diese „Grund wesen heit“ von Hause aus neben dem 
Geistprinzip als gleich ewig und unerschaffen gestanden 
haben müsse, braucht, scheint mir, in der eben genannten 
Bezeichnung nicht zu Siegen. Sie erklärt sieh hinreichend 
aus dem Verhältnis der Prakfti zu der von ihr hervor- 
gebruchten Well. Für die Anfänge des Samkhva ist die 
Frage nach Erschaffen heit oder Unerschaffenheit der Prakfli 
durch den Ätman-Purusha nicht sicher zu beantworten. Im 
Epos finden sich Schwankungen, aus denen vielleicht die 
Spur eines ältesten Glaubens an Erschuffenheit herausgele&en 
werden darf'}, ln jedem Fall aber konnte die Aufstellung 
und Benennung eines einheitlichen Prinzips der Vielheits¬ 
welt — vermutlich nach dem Vorbild des einen Ätman — 
kaum andere als in der Richtung wirken, daß dies Xatur- 
prinzip. wenn nicht von Anfang an t so doch im Lauf der 
Entwicklung, dem geistigen Prinzip als ein gleich absolutes, 
ewiges, als ein gewaltiger Antagonist gegenüber trat. 

Mit der Einführung des Avyaktam, der Prakpti war 
ein großer Schritt vorwärts geschehen. Die Vielheit des 

») Während dos unten (S. 2lb) erwähnte Wortspiel, die Benennung 
der Präktti als , Ziege* (logleLCh ,die Üngeborene') in die entgegen- 
gesetzte Richtung fahrt. 


214 


Die Anfänge des Sämfchya. 


Weltdame ins bot sieh nunmehr» zu einer bestimmt ausge¬ 
prägten Einheit zusammengefaßt, der analysierenden Be¬ 
trachtung leichter und einladender dar p als in der unsicher 
fluktuierenden Vorstellungsaphäre der früheren Zeit. Lud 
die alte, nur halb klare Gegenüberstellung von Einheit und 
Vielheit hatte jetzt veränderte Gest all angenommen Fortan 
handelte es sich um die reine Einheit und um eine andre, 
die ein Moment der Vielheit in sich trägt, sich zur Vielheit 
entfaltet. 

Es ist ein bezeichnendes Schauspiel, wie das Denken 
in das Avyaktam alsbald — vielleicht schon vom ersten 
Augenblick an — das Yiellieitsmotiv in Gestalt der drei 
r G u o a ^ oder Konst i t uenten hineinspielen 1 ieß: gleich sarn, 
wie das Weil andeutet, der drei Fäden die zum Avyak¬ 
tam als zu einem Seil vereinigt sind. Sie heißen Sattva, 
Kajas, Tamas und bedeuten der Reihe nach das Leichte, 
Fr endige, sodann äm Bewegte, Schmerzliche, endlich das 
Finstere, Dumpfe, Starre. 

Wurde Kapiia oder wer sonst dieser Lehre Gestalt ge¬ 
geben hat, durch die Zahl drei als die erste Yielheitszalil 
ungezogen, die jenseits vom engen Bezirk des Dual in die 
Unbegrenzt beiten des Plural führt? Anknüpfungspunkte m 
älteren Varstellungskreisen und Phemtasispielen, welche auf 
die Dreizahl hin wiesen und eben diesen Aufbau der Dreiheit 
vorbereiteten, hat die Lehre von den Guna in jedem Fall 
Yorgehindern Ich glaube, daß dahin schon jene Dreiteilung 
der verschiedensten Daseinsgebiete gehört, die entsprechend 
den drei Kasten des arischen Gemeinwesens bei Göttern 
wie bei den Versmaßen der Yedalieder p bei Jahreszeiten 
wie bei Zahlen jedesmal einen ersten, m zu sagen brah- 
munenhafteu Typus, dann einen der kriegerischen Kraft- 
äußerung, zuletzt einen der untertanenhaften Gewöhnlich¬ 
keit unterscheidet (vgl. üben S. 23). Weiter läßt sich an 
die drei Welten denken — Himmel, Luftraum, Erde — t 
deren mittlere dem mittleren Guoa (Rajas) den Namen ge¬ 
geben hat. Auch auf jenen Bericht von der Welbchöpfuog 
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(S- 69f.) ist hier zu vwwerien, wo dem einen Atmen die 
materielle Welt als aus den drei Grundel erneuten von Glut, 
Wasser, Nahrung, oder aus dem Roten, Weißen, Schwarzen 
gebildet gegenübersteht; südaß Sonne und Mond, Feuer und 
Blitz sich jedesmal aus roter Gestalt der GEuL weißer des 
Wassers, schwarzer der Nahrung zus&mmensetzen und Sonne 
oder Mond als bloßes M ort vor dem in Wahrheit Seienden, 
jenen drei Gestalten, verschwindet Die mehrfach begeg¬ 
nende Zuteilung der Farben weiß, rot, schwarz an die drei 
Gumcs läßt über den liier obwaltenden Zusammenhang kaum 
Zweifel. Längst hat man weiter jeneu Vers des Atharva- 
veda (X, 8, 43) bemerkt, der direkt die „drei Chqtas“ nennt. 
Von ihuen — vielleicht indem sie, wie das Wort Gu^a nahe 
legt, etwa als zu einer Hülle sich verwebend gedacht w erden 
— ist „die Lotosblume mit den neun Toren“ bedeckt, darin 
das Seelenwesen wohnt: der Leib 1 ), der als aufgebaut aus 
den drei Grundelementen der eben erwähnten Schöpfungs¬ 
geschichte betrachtet werden mochte, oder gar aus den drei 
Gunas selbst, die dann im Säxpkhva festgehalten sind. Nicht 
mehr den Vorstufen dieser Säitfkhy wlehre ist es zuzurechnen, 
sondern sie selbst liegt in voUkommner Deutlichkeit vor 11 *, 
wenn ein Vers der Svetäsyatara Upanishad 

„die eine rot und weiß und schwarze Ziege u 

nennt, welche viele Junge wirft: der eine Bock bespringt 
rie mit Lust; der andre verläßt sie, die er genossen. Das 
Wort „Ziege* bedeutet zugleich „tbe Ungeborene“: „Bock“ 
„<ten Ungeborenen“, Die Ziege ist die Prakrti; ihre drei 
Farben — dieselben wie in jener Schöpfungsgeschichte — 
sind die Gu^as. Der Bock ist der Geist, der von der Ver¬ 
bindung mit der Natur ungelöste und der göttliche oder 
gelüste. 

Genau gibt die ömmtrias keines der Vorbilder wieder, 
die hier im Spiel scheinen, und sie kann sie nicht genau 

s ) Seine neun Tore sind die beiden Augen, Ohren, NajlBchär, dfcr 
Mond, die Öffnungen für H&m und Exkremente, 
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wiedergeben. Die drei Typen der Götter, die drei oberen 
Kasten halten sieb durchweg m der Sphäre des mehr oder 
minder Edlen t Anzuerkennenden, während die Gupan das 
Reich des Verwerflichen mit umfaßen. So können unter 
ihren Farben nur zwei Farben jener Kasten wiederkehren: 
das Weiß des Bruhnvanen und das Rot des Kshatriya für 
Sattva und Rajas, Statt des dem VaMya gehörenden Gelb 
nmÜ für den dritten Guna das Schwall des Stidra ein- 
treten m - Ähnlich p während von den drei W eiten die mitt¬ 
lere ihre Benennung für das ßnnasystem beisteuerte, schien 
der erste und dritte der Weltnamen nicht verwendbar. 
Auch unter einander stehen die Bezeichnungen der Guna* 
nicht in vollem, glattem Einklang, In der Mitte Rajas: das 
Luftreich mit seinen trüben Dünsten. Dann Tamflj: die 
Finsternis. Entsprechend würde man als ersten Guna am 
natürlichsten Jyotis „Licht w erwarten. Ist dieser Ausdruck 
deshalb vermieden, weil das Licht jenseits von jener Drei¬ 
heit dem über die Natur erhabenen Geist (Purusha) zn ge¬ 
hören schien? Man wählte statt dessen, offenbar mit ziem¬ 
lich willkürlichem Griff, die Benennung Sattva «Realität* 4 — 
speziell auf gefestigte, Andres überragende Realität deutend. 

Daß in all dem, unbeschadet der Anlehnung an Älteres p 
schließlich doch im Grunde die individuelle Konzeption eines 
einzelnen Denkers vorliegt, ist evident. Ihm erschienen wie 
in greifbarer Gestalt diese drei Grundtypen des Daseins. 
Verglichen etwa mit jener alten anf Götterreiche und \ eda- 
metrik hinbliekenden Kastenteilung des Universums (S. 23* 
wie viel freier waren sie doch gedacht, wie viel klarer 
bildeten sie das Weltleben ab! 

Die Frage nach Wesen oder Physiognomie der einzelnen 
Gunas wird schon von einer jener Upanisljaden, welche die 
ältesten Zeugnisse über das Ssipkhya enthalten, wenigstens 
lür das zweite und dritte Glied des Trias durch eine Auf¬ 
zählung dahin gehöriger Affekte und Zustände beantwortet. 
Als aus dem Raja& stammend werden Regungen wie Liebe 
und Haß hervorgehoben T Mißgunst, Sucht zu schaden. 
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Wankelmut, Verstreu(hdt, Streben die überhand zu be¬ 
halten, Haß wider unangenehme Eindrücke, Haften an An¬ 
genehmem, Von des Tamas Natur ist Verwirrung, Furcht, 
Schlaf, Unbesonnenheit, Altersschwäche, Schmerz, Hunger, 
Durst, Zorn, Unwissenheit, Neid, ungleiches Wesen gegen 
den Einen und AndernScharf ist die Grenze zwischen 
den beideuGehief en nicht gezogen. Warum stehen beispielsweise 
Haß und Zorn, oder Mißgunst und Seid auf verschiedenen 
Seiten? Im Ganzen hebt sich doch der Unterschied schon 
Jetzt hervor, den die Folgezeit dann bestimmter heraus- 
gearbeilel hat: was dem Rajas angehört, ist das Erregte, 
Leidenschaftliche: dem Tamas, das Stumpfe, Leblose. Auch 
auf Seiten des Kajas Uberwiegt der Charakter des Un¬ 
günstigen und Verhängnisvollen. Dies dominiert mithin 
auf zweien der drei Gebiete: im Einklang mit dem Grund- 
ton des Pessimismus, der hier immer lauter wird. Das Bild 
des in jener Beschreibung fehlenden ersten Guna, des Sattva, 
fugen dann die epischen Teste hinzu. Da ist die Rede von 
Wonne, Freude, Helligkeit, Reinheit, Gesundheit, von Ge¬ 
duld, Festigkeit. Wahrheit, von Bedachtsein aufs Heil der 
Andern und Mitleid mit allen Wesen: kurz von jeglichem 
Guten, sofern es außerhalb der Sphäre des Ewigen, rein 
Geistigen, in der Bewegtheit des Weltlebens zur Erscheinung 
kommt. In der Unterscheidung dieser drei Reiche tritt der 
Gedanke an das physische Dasein, auf das die Namen des 
zweiten und dritten Guna hinweisen, doch wenig hervor; 
das Psychische, Ethische ist es vor allem, dessen Grund¬ 
gestalt en auseinander zu legen diese Lehre mit großem 
Wurf versucht. 

Blicken wir von den einzelnen Gunas noch einmal auf 
ihre Bedeutung im Ganzen zurück. Sind sie Kräfte oder 
Eigenschaften des „Unentfftlteten & ? Sind sie vielmehr Sub¬ 
stanzen? Die klassische Saiukhyaliteratur betont sehr ent¬ 
schieden und ausdrücklich die letztere Auffassung. Ent¬ 
sprechend redet sie vom Unentfalteten als „der Summe der 
Guflfta*; sie vergleicht das Verhältnis jenes Prinzips zu den 
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G unas dem des Waldes und der Bäume. Der Ausdruck 
„Guna“ selbst, auf die Fäden gegenüber dem aus ihnen 
gedrehten Seil hinweisend, dazu Äußerungen der U pani¬ 
slinden, die den Guijas offenbar selbst eignes Dasein und Er¬ 
leben zuschreiben, bestätigen diese Auffassung auch für die alte 
Zeit. Alan wird doch, vermute ich, im Sinn des früheren 
Säipkhya diese Suhstanzialität der Gtmas nicht sehr weit 
von der Vorstellung von Kräften oder Eigenschaften ab- 
zurüeken haben. Es gehört ja zum Charakter des alter¬ 
tümlichen Denkens, daß eine klare Scheidung von Sub¬ 
stanzen, Kräften, Eigenschaften noch nicht durchgeführt 
ist. 1 ** Die Kraft, die einem Wesen innewohnt, ist selbst 
ein \\ esen, das in jenes leibhaftig hinein' oder aus ihm 
herausfährt, wie vielleicht das Gebot des Zauberers es hierhin 
und dorthin lenkt. Daß die alte Säipkhyalehre mit solchem 
Zauberglauben auf einer Linie stellt, soll natürlich nicht be¬ 
hauptet werden. Aber sie ist von ihm doch auch noch 
nicht überall durch unübersteigliaic Schianken getrennt. 
So wird man sich die Guxias des älteren Sämkhya, in un¬ 
vermeidlich unbestimmtem Bilde, etwa dahin verdeutlichen 
dürfen, daß man in ihnen Substanzen sieht — es ginge einen 
Schritt zu weif, von nebelhaften, »o zu sagen unpersön¬ 
lichen Persönlichkeiten zu sprechen —: Substanzen, 
deren Wesen eben darin liegt, daß sie bestimmte Grund¬ 
formen des Wirkens ausüben, ja daß sie dies Wirken 
geradezu sind. 

Schwierigkeiten und Unklarheiten bleiben nun aber begreif¬ 
licherweise vor allem in der Frage nach dem Verhältnis 
der Gtimis zum „Unentfalteten“. Die Vorstellung von den 
häden und dem Seil ebenso wie jenes spätere Bild von 
Bäumen und Wald könnte zu bedeuten scheinen, daß viel¬ 
mehr in den Gunas als im Unentfalteten das letzte Prinzip 
der Erscheiniwgswelt zu finden sei: zuerst müssen ja die 
Fäden da sein, soll ein Seil aus ihnen gemacht werden, 
ln der tat hat man doch vielmehr den Anspruch des Un¬ 
entfalteten, Letztes und Höchste« zu sein, gelten gelassen; 
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m ihm* nicht zu den Gunas, hat man die Aufzählung der 
Welt Wesenheiten — denen natürlich der außerwelüiche 
Pnrusha nicht angehoft — als zum Schlußpunkt hingeleitef. 
Die Gunas w r urden schon Ln einer der Upanishaden „der 
Prakfti gehörend“, ja später geradezu „aus der Prakjti ge¬ 
boren“ genannt t nicht aber die Prftkjti »den Gunas ge¬ 
hörend“, oder „aus den Gunas geboren“* Das Verfangen 
zur Quelle des Seins aufzuateigen schien doch voll ständiger 
befriedigt* wenn man beim Einen, als wenn man bei den 
Dreien angelangt war* So stellen die Gunas zwar einen 
der Phantasie unzweifelhaft willkommenen Übergang vom 
Einen zur grenzenlosen Vielheit dar, aber sie enthalten keine 
ernstliche Antwort auf die Frage, wie die Einheit und Sich- 
selbstgleiehheit des Unentfalteten über ihre eigne farblose 
Indifferenz und tote Ruhe hat hinaus komm an können, um 
Buntheit und Widerstreit des Daseins aus sich zu gehören* 
Die in dieser Frage liegende Schwierigkeit ist in ihrer vollen 
uns unüberwindlich scheinenden Macht den Urhebern der 
Saqikhyalehre wohl kaum zum Bewußtsein gekommen. So¬ 
weit sie sieh mit diesem Problem Überhaupt beschäftigten, 
werden sie um irgend einen zu Werden nnd Vielheit führen¬ 
den Drang innerhalb des Unentfalteten, um eine woher 
auch immer kommende Störung seines Gleichgewichts 
schwerlich verlegen gewesen sein Für sie stand hin- 
siehtlkh der Gunas "gewiß weniger jene Frage im Vorder¬ 
grund, als viel mehr die für das menschliche Heilsstreben ge¬ 
wichtigere, wie die überall erscheinenden Nuancierungen 
der Glückseligkeitswerte, der ethischen Werte* sich unter¬ 
einander ordnen und welche Elemente es enthüll, dies unend¬ 
lich mannigfaltige Spiel der Mischungen von innerer Helle 
und Dunkel, von freiem Glück, Kampfbewegtheit* Starrheit. 
Wie aber zu allerletzt die Probleme, die hier in Bezug auf 
das Eins und die Drei blieben, eine wirkliche Lösung ge- 

x ) Das klassische Siiukhya lieft bekanntlich diesen Antrieb von den (hier 
ploraliscJs rorgestellten} Purnshas kommen. “Gilbe, S, Phil. 222L\ Dltn- 
msre I, 2631t. Ist ein Verspiel dieser Lehn* in Miitr. Up. V, 2 zu finden? 
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ftinderi haben, danach haben wir laicht zu suchen. Sie 
wurden eben nicht gelöst. Sondern an dieser Stelle mündete 
die Vorstdhmgsreihe, worein allein sie münden konnte, in 
imauFgehdltes Dunkel. 

Wir werden uns später mit der Aufstellung der „ent¬ 
falteten* Wesenheiten beschäftigen, in der man das Hervor- 
gehen der Welt aus dem H IJnenf falteten* darstellte. Sehen 
hier aber muß davon gesprochen weiden, daß in jener Auf¬ 
zählung neben Vernunft, Ichprümp, Elementen usw. nicht 
auch die Gupas auftreten» Man hat geurteilt, daß ihr Er¬ 
scheinen dort konsequenterwebe zu er warten wäre. Doch 
seien im histomohen Verlauf dieser -Systembildnng die Auf¬ 
zählung der aus der Pralqti sich entfaltenden Wesenheiten 
und andrerseits die Lehre von den Gunas in gc-genseltiger 
Unabhängigkeit ausgehildet worden. So habe man die Gupas 
in jene Aufzählung nicht iiiufgenommeu: die Liste sei eben 
schon abgeschlossen gewesen * 1 * * * * 9 . An dieser Auffassung des 
Hergangs ist so viel richtig, daß* wie wir sahen* die Gurrn- 
doktrin ihre selbständige, der Aufstellung jener Liste fern 
liegende Vorgeschichte gehabt hat. Es läßt sich hinzu- 
fügen, daß in dem offenbar ältesten vom Särpkhya berührten 
Text* der Kathaka Lparnslmtl. die Gunas nicht erwähnt 
werden*). So kann hier in der Tat die Spur eines Säi|i- 
khya vorliegen, welches jene so charakteristische Lehre 
sich noch nicht zu eigen gemacht hat, wenn auch hei der 


*) Oder läßt nich doch dort eine Spur der Gmjalebre darin finden, 

i 5 * * * im später Eagefligteti Teü der Upsnishad für .Vernunft 1 

kiiddhi der Ausdruck sattm ^braucht wird ? Werna Im Scbltjßvttfl 

der LpanLebad gesagt wird h Naeiketae sei p frei ven Rajas" geworden, 

machte ich dus für keine solche Spar halten; vgL Ttfh. Är. Upan. 1V 7 4, 23. 

Übrigen* dürfte Itr T frei von Rajas - fvtrajaM) vielmehr Jrei von Alter- 
fvifarabj ansunehmen sein «schon H- Müller denkt hieran), wie da* 

daneben stehende ,Irei vom Tod* (nfmffafMh) wahrscheinlich na acht. “ 

Daß andererseits die Spor einer alten Gestalt der Säipkbyiilebrf ohne 

Gnrias in dem bekannten poetischen Bericht dea Asvaghoah* über die 

Doktrin von BmSdha's Lehrer Aräi.La Kälikma vorliege r muß ich, wie hier 
nicht naher «nsgefahrt werden kann. durchaus hezweileln. 
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Kurze und dem fragmentarischen Charakter des in jener 
l'panishad Gesagten ein Schluß ans ihrem bloßen Schweigen 
höchst unsicher bleibt. Andererseits aber ist zu bemerken, daß in 
einer Zeit, als das Säipkhya zweifellos mit den Gm,ms zu arbeiten 
gewohnt war, seine Liste der Vi eit Wesenheiten doch noch 
keineswegs unabänderlich festgestanden hat; wir kommen 
hierauf w eiterhin zurück. Wenn man also im übrigen die Trias 
in jene Liste aufzunehmen Veranlassung gefühlt hätte, 1 wäre die 
Möglichkeit hierzu wohl dagewesen. Lag solche Veran¬ 
lassung aber in der Tat vor? Aus den l nkl arbeiten der 
Gunalehre, auf die hinge wiesen worden ist, hebt sich doch 
mit unverkennbarer Eni seid edenheit der Gedanke hervor, 
daß die Gupas nicht im selben Sinn Produkte des Unent- 
falteten sind, wie etwa Vernunft oder Elemente. Sie haben 
andern, fundamentaleren Charakter. Wenn sie allerdings 
— nicht in den ältesten Quellen — aus der Prakrti geboren 
heißen, sind sie ja doch wiederum die Fäden, aus denen das 
Seil Piakjti besteht. In jenem Bild von der dreifarbigen 
Ziege sind die aus dem UnentMtetan hervorgehenden Ent¬ 
faltungen die Jungen, die das Muttertier wirft; die Gniias 
sind die Farben der Ziege selbst. Die Welt wird schon in 
einer der uns hier beschäftigenden Upanishaden 111 r das 
DieigunEihafte" (trigupam) genannt: sie beruht auf der „öm- 
wandlung (dei‘ Prakrti) nach der Verschiedenheit der drei 
Gunas*. Das Epos lehrt, daß die Gunas Überall untrennbar 
vereint sind, hier der eine dem andern tiberlegen, dort ihm 
gehorchend, sie alle, ihrerseits unoffenbar, hier so dort so, 
in jeglichem Erscheinenden auftretend. Beständig also stellen 
sich die Gunas als den einzelnen Entfaltungen der Prakrti 
prinzipiell so zu sagen übergeordnet dar; sie verkörpern 
allgemeine Grundrichtungen, nach denen jedes Dasein sich auf¬ 
baut. Es wird danach, meine ich, auch wenn den Fest¬ 
stellern der Evolution enliste dev Gedanke an die Gunas voll¬ 
kommen gegenwärtig war, als vielleicht nicht zwingend 
motiviert, aber doch immerhin als gewichtig motiviert er¬ 
scheinen, daß man jene in die Liste nicht aufgenommen hat. 
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In der Phantasie der alten Samkhyaautureii h teilen die 
Gu^tas oft stärker im Vordergrund als das Unentfaltete. 
In ihnen drückt sich die Farbigkeit! die Unruhe, das 
ganze dem W elftreiben innewohnende überwiegend schmerz¬ 
liche t athos aus, von dein die inlialtleere Vorstellung des 
Une nt falteten nichts empfinden, läßt. Das Zusärotiicnspicl 
oder der Streit der beiden gewaltigen Mächte Matur und 
Geist das große Thema des Sämkhyn — gewinnt an an¬ 
schaulichem Leben t leidenschaftlicher Bewegtheit, indem 
man dem Geist nicht das Un ent faltete gegen Übertreten läßt, 
sondern die Gu?as. 

Es kann nicht Wunder nehmen, daß die GunaVorstellung, 
diese so wohlgelungene Schöpfung des Samkhya, dann weit 
über dessen Reich hinaus gewirkt hat. ln buddhistischen 
Kreisen spat er liebte man es zwar nicht davon Notiz zu 
nehmen, vermutlich weit die Gurtas in metaphysische Auf¬ 
fassungen hineingehörten, die man ablehnte. Aber auf den 
verschiedensten andern Gebieten, in der Poesie, bis in die 
populäre Vorstellung*weit hinein zeigt sich die Gewöhnung 
der indischen Phantasie, in allem Dasein und Geschehen 
beständig diese drei Gnindchar&ktere wieder zufinden. In 
manchen Bereichen der späteren Philosophie Indiens freilich 
hat sich die Vorliebe für die Ginnt* nicht erhalten. Die 
Klarheit und Schärfe, zu der sich die Analyse der Wirklich¬ 
keit dort erhöh, mochte in jenen Vorstellungen doch noch 
einen zu starken mystischen Beigeschmack finden, eine ge wisse 
der Abstraktion widerst lebende phantastische Körperlichkeit. 
Deutlich gibt sich hier die Z wischensteIIung des Säijikhya 
zwischen Veda und Neuzeit zu erkennen. Dürfte diese 
Stellung nach griechischen Maßatäben bemessen werden, 
möchte man das Siinikhya — wenigstens seine hier in Rede 
stehende ältere Gestatt — auf ähnlicher Stufe finden wie 
vielleicht die pythagoreische Philosophie, während es kaum 
zuviel gesagt ist, daß in den späteren indischen Systemen 
etwas von der Weise des Aristoteles sich spUren läßt. — 

Das Tun der Gunas nun entfaltet sich durchaus in 
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ihrer Gegensätzlichkeit zum geistigen Prinzip, sowie das 
Bild des Geistes vom Saipkhya ganz au! den gleichen Gegen¬ 
satz hin gestaltet ist, aus ihm allein verstanden werden 
kann. Daher muß jetzt zunächst von der andern Seite des 
Dualismus die Rede sein. 

Das geistige Prinzip erscheint in dieser Lehre zuweilen 
unter den alten Benennungen Brahman oder Atman, Doch 
die überwiegende, so zu sagen technische Bezeichnung ist 
jetzt vielmehr Purusha, der Grundbedeutung nach „der 
Mann“. 

Auch in älteren Texten wie dem Bfhad Aranyaka be¬ 
gegnet man oft diesem Wort. Vielfach wird es dort von 
lebendig mächtigen Wesenheiten gebraucht, die in etwas 
andern darin sind, in ihm wirken; eine dem entsprechende 
phantastische Etymologie wird gegeben, purifayv „Burg¬ 
bewohner“ (wörtlich: „in der Burg liegend“). So spricht 
man vom Purusha, der in der Sonne ist, der im Monde ist, 
in Äther und Wind, im Feuer und den Wassern. Auch der 
große, im AU lebende Geist, der höchste Atman, heißt schon 
in Texten dieser Gruppe Purusha. Wenn ein Sehüpfungs- 
bericht des Brhad Aranyaka im Anfang der Dinge den 
„Atman in Purushagestalt “ dasein Hißt, so wird hier noch 
die konkrete Vorstellung „Mann“ vorherrschen. Aber zur 
vollen Geisligkeit und reinen Gestaltlosigkeit des Atman im 
höchsten Sinn dieses Worts ist der Purusha erhöhen, wenn 
ihm desÄtmnn so gern gebrauchter mystischer Name „Nein, 
nein“ (s. oben S. 63f.) oder die Bezeichnung „das Wahre des 
Wahren“ beigelegt wird. Und deutlich st tritt die Identität 
des Purusha mit dem Atman hervor — dem absoluten, der 
doch nichts andres ist als mein und dein Atman —, wenn 
beispielsweise im Hinblick auf den Zustand des Schlafes 
vom «höchsten Purusha“ gesprochen wird, der aus dem 
Leibe sich erhebend die Traumwelt durchstreift; eben derselbe, 
heißt es, ist im Auge der „Purusha des Auges“, der wahre 
Sehende, dem das Auge nur als Werkzeug dient; beim Riechen, 
Reden, Hören ist er „der Atman“; nur sein Werkzeug ist 
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Nase, Stimme, Ohr* Die Belege dafür ließen sich leicht 
vervieIfälfigem daß die alten Upanishaden den Purnsha als 
Synonymum von Atman verwenden. Ohne daß eine scharfe 
Scheidung im Gebrauch beider Worte behauptet tverden 
könnte, läßt sich vielleicht doch eine Nuance beobachten. 
Beim „Atman 4 wird überwiegend an ein Lebens- und Licht¬ 
prinzip gedacht auF das festeste mit der Wesenheit ver¬ 
woben, deren Atman er ist, ja vielmehr eben diese Wesenheit 
seiend. Der „Purnsha“ wohnt gleichfalls gern, wie erwähnt* 
einer andern Wesenheit inne p so daß er doch auch leicht 
dazu neigt, diese Behausung verlassend oder überhaupt 
einer Behausung entbehrend eignes Dasein zu führen, indem 
er, wie der Name besagt, als ^Jl&nn* auf sich selbst gestellt 
ist, gewissermaßen volle, runde Gestalt besitzt. Es ist be¬ 
zeichnend, daß der Sprachgebrauch gern mit ätman den 
Genetiv verbindet, um auszudrücken, w essen Atman ge¬ 
meint ist* mit purushd dagegen den Lokativ, um zu sagen„ 
worin dieser Purusba wohnt. leb möchte danach ver¬ 
muten, daß die Bevorzugung der Bezeichnung Puruaha für 
das geistige Prinzip im Säipkhya mit der in diesem System 
obwaltenden stärkeren Absonderung und Gegenüberstellung 
des Geistes gegen die Natur Zusammenhang! , Seine Rolle 
als Beseeler und Beherrscher der Natur tritt eben noch 
entschiedener als früher zurück gegenüber dem Gedanken, 
daß er von Haus aus jenseits der Natur steht und in diese 
neine Freiheit heimtehren muß v K Wie übrigens die alten 
UpaniGhaden neben „Almau 4 auch -Purushft u sagen, hat 
sich gleichermaßen in der Sprache des SäijLkhya neben 
„Purusha* auch „Atman* gehalten. Und in aller Aus¬ 
drücklichkeit bezeugt es das Epos 11 *: 

* Jeglicher \\ esenheit Atman — ins Säipkhya heißt er 

Punisha 1 ** 

l ) Eb scheine mir dis hier Gesagte zu bestätigen, daß in der tech¬ 
nischen Sprache des Alten Sämkhya der ad sieb dem Welttteihen 
lertiü Pujmabi eben da h wo er als Beseeler des Individuums Auftritt, 

p der groß« Ätm*ia- genannt wird. Niibetei darüber unten. 
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So sieht es denn über jedem Zweifel fest, daß der 
Piirusha der jüngeren Lehre durchaus dem Ätman der älteren 
entspricht, daß er dessen Erbteil, freilich, wie wir sehen 
werden, nicht ungeschmälert übernommen hat. 

Von der all überragenden Höbe, in welcher der Purusha 
thront p spricht einer der ältesten unter jenen Upanishaden- 
versen, die Sämkhyaideen enthalten. Durch die Reihe der 
abgeleiteten Wesenheiten, insonderheit der psychischen, zn 
immer höheren Prinzipien aufsteigend — vom Verstand 
(nmnas) zur Vernunft (buddhij und zum ^großen Ätman“ 
(mit dessen Bedeutung wir uns noch beschäftigen müssen) 
— gelangt der Dichter endlich zum Gipfel, man kann sagen 
zu einem Doppelgipfel. Höher als der „ Große ^ steht das 
Unentfaltete, höher als das Unentfaltete der Purusha: 

*Über + m Pumsha nichts Hühres; er ist das Ziel, der höchste 

Gang. 

Nicht zeigt in allem Sein weilend er T der verborg T ne Atman, sich. 
Doch durch tiefster Vernunft Feinheit erschaun ihn die, die 

Feinstes schäum* 

Diese Höhe aber enthebt den Pumshn nicht dem feind¬ 
lichen Gegensatz zu der Macht, der zwar hier der Platz 
unter ihm angewiesen wird, die aber in Wahrheit immer 
entschiedener sich so wie er selbst als ein Letztes, Absolutes 
herausslellt: die schaffende Natur, das Unentfaltete, die 
Gujrias, Es wurde schon darauf hingewiesen, wie das Denken, 
hinaus#!rehend über die Unbestimmtheiten, an denen sieh 
die frühere Zeit halte genügen lassen, diesen Gegensatz 
immer ziel bewußter henuisarbeitei Die schärfer, energischer 
aufgefaßte Frakrti entwickelt eine Alacht p mit der sie dem 
Purusha erfolgreich das Gleichgewicht hältp ja eine Zeitlaug 
ihn zu überwältigen imstande ist. 

Und so durchläuft denn das welterfüllende Geschehen, 
von dem die Philosophie berichtet, seine Rahn: die Leid¬ 
verstrick theit und Leidbefreiung des Purusha. 

Die Pnikflip das Unentfaltete entfaltet sich. Die eine 
dreifarbige Ziege (S. 215) wirft ihre vielen Jungern 

0 I Je aberi?: t'pan Libadtb- 15 
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Die Anfluge des Säipkbj*. 


Das epische und klassische S&tpkhya stellt die Reihe 
dieser Entfaltungen ln der Liste der Prinzipien (iattea) dar, 
die so zu sagen das Rückgrat der Saipkhyadoktrm bildet. 
Wie überall in diesem „auf der Zahl beruhenden 11 (sämlchya) 
System, wird die Zahl der Prinzipien sorgfältig vermerkt. 
Zusammen mit dem Unentfalteten selbst sind es vier und 
zwanzig. Als fünf und zwanzigster stellt daneben, von 
jener Enffallungsreihe gesondert, der Purusha. 

Wir überblicken in der Kurze die Liste der Tattva in 
ihrer klassischen Gestalt, die in den meisten Punkten auch 
zum Epos stimmt 

Am nächsten dem Unentfalteten, als erste und höchste 
Entfaltungen, erscheinen geistige Wesenheiten — geistig, 
soweit auf dieser dem Purusha gegenüberstehenden Seile 
von Geistigkeit gesprochen werden kann. Zu oberst die 
Vernunft (buddln), die auch „das Große, der Große“ (mahnt, 
ntakän) genannt wird. Aus ihr geht das Tchprinzip (aham- 
kära) hervor. Aus diesem der Verstand (mantn £*) oder 
innere Sinn. Neben dem Verstand entstehen aus dem leh- 
prinzip die zehn tfußeren Sinne oder Oigane: die fünf 
Wahrnehmungsorgane (Gesicht, Gehör, Geruch, Geschmack, 
Gefühl) und die fünf Tatorgano (Reden, Greifen, Geben, 
Entleeren, Zeugen). Ebenfalls aus dem Ichprinzip entstehen 
die fünf feinstofflichen Elemente (tanmätra): die Grundstoffe 
von Schall, Gefühl, Farbe, Geschmack, Geruch. Aus diesen 
endlich, ihnen entsprechend — das nähere Wesen dieser 
Entsprechung verfolgen wir nicht — die fünf groben Elemente: 
Äther, Luft, Feuer, Wasser, Erde*). 

*) hlan walle ln den Übersetzungen i Vemnnft" nnd „Verstand L 
nicht mehr sehen, als den Ausdruck des Bedürfnisses, die einzelnen in¬ 
dischen Scblagwtute durch deutsche wiederzu geben, Ahnmküra scheint 
mir wörtlith nicht „der Iclimaclier" iu sein, Sondern ,da& lehmachen* 
ä- b. das Ichsagen und Betätigen der Ichheit, ähnlich wie man heim 
Opfer vom staMks.ru epriebt, dem Opferwort srflAa, eigentlich dem 
.STiliämachen“, oder in der Grammatik vom akära, dem Laut n, eig. 
dem ,a-Machen'. Ähnlich Deussen, Allg. Üesch. der PhiL I, 3, 56. 

1 ^* r weicht das epische Schema rom klassischen ab- Es Stellt 
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Zu dieser Reihe der Tattva sollen Erläuterungen im 
Einzelnen hier nicht gegeben werden. Sie ist nur initge- 
teilt als Anhalt für die Frage nach Vorhandensein und Aus¬ 
sehen einer eben solchen Reihe im ältesten uns erreichbaren 
Säipkhva, dem der UpanishaJen. Denn wenn wir uns dort 
zunächst mit zerstreuten, Fragmentarischen Äußerungen be¬ 
gnügen müssen, ist natürlich zu prüfen, ob diese Einzel¬ 
heiten nicht in der Tat zu einem System ähnlich dem 
späteren zusammengehören und so ein Leben in sich tragen, 
das zu entdecken uns eben nur die Vergleichung jepes 
Systems möglich macht 

Nun werden in den Säqikhyapartien der UpanishaJen 
fortwährend Begriffe dev klassischen Tativareihe mit Namen 
genannt, bald einzeln, bald in Gruppierungen, die sich mit 
denen der späteren Doktrin geuau oder annähernd decken; 
dazu andre Termini, wie die Gupas, aus der nächsten Nach¬ 
barschaft eben dieses Vor stell ungskreises. Danach ist zu¬ 
nächst soviel höchst wahrscheinlich, daß auch in diesem 
ältesten Ssgikhya eine, wie der schon damals geläufige Name 
des Systems besagt, zahlenmäßig bestimmte, mindestens im 
ganzen mit der späteren identische Aufzählung von Grund¬ 
kategorien vorhanden war. Und weiter, da diese Aufzählung 
ganz so wie später, vom Purusha abgesehen, im „Lnent- 
falteteiri gipfelt, wird sich schwer bezweifeln lassen — schon 
oben wurde dies gelegentlich stillschweigend vorausgesetzt — , 
daß die für die jüngere Reihe maßgebende Absicht, die Ord¬ 
nung des Sichentfaltens der Wesenheiten vom Urgründe 
aus zu beschreiben, auch bereits im Sfüpkhya der Upani- 
shaden obgewaltet hat. 


unter den letzterwähnten zweimal Hta! Wesenheiten die Gruppe von 
Äther naw. voran; dann folgt die andre Fünlheit in Gestüt der fünf 
SiniMisobjikti': Schall nsw. Ygh namentlich O. Strauß, zur Geschichte des 
SäHilchja. Wiener Zi-kschr, f. d, Kunde des Morg. ÜYlI, 2Ö7 0 . — Kann 
Ki(h. Dp. S, 10 als Zeugnis für eine alte, freilich befremdende, Gestalt 
der Reihe verwertet werden, wo die Smnesobiekte zwischen Verstand 
ftHanaf) nnd Sinnen standen? 

15* 
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Di« Aiü&nge des Sitmlchys, 


Unbedenklich dürfen wir min eh men, daß schon dien 
alle Säqikhya aus dem UnenlFalteten das W elttreiben in der 
Weise hervorgehen ließ* daß die Frakrti, wie das Epos® 44 
sich ausdrückt t ihre Gunas spielend in hundertfacher und 
tausendfacher Vervielfältigung umwandelt, 

tiW ie man aus einem Licht tausend Lichter zum Flammen- 
glanz erweckt 14 

Es entspricht vollständig dem Ton, in dem die üpani- 
shaden von den Gonas zu reden gewohnt sind, und darf 
gewiß in ihren Vorstellungskreis zurück verlegt werden, 
wenn das Epos — fast mit denselben Worten auch der 
Haupttext des klassischen Slipkhya — beschreibt wie jene 
drei Faktoren des Welldaseins ihr gemeinsames Werk tun: 

„Einer dem andern sich paarend, dieser auf jenen stützend 
sich, 

Aus einander Bestand schöpfend, einer dein andern folgend 
nach. 

In einander verschränkt weilend“ — 

das Vielheitsmotiv und das Motiv des Werdens, der Be¬ 
wegung in ihrer natürlichen Verbundenheit die in der 
Geschichte des Denkens so oft hervortritt - . . 

Welches sind nun in der Weltentfaltung des ältesten 
SäTpkhya die dem Unent falteten nächst benachbarten, zu- 
vorderst entstandenen Wesenheiten? Nach der Kä^hnka 
Up aniataa d {„höher ab der Verstand steht die Vernunft, 
höher als die Vernunft der große Äbnan, höher als der 
Große das Un entfaltete 4 ) wird man an nehmen, daß vom 
U neu (Falteten aus absteigend der Reihe nach der „Große 
Al man“, die Vernunft {buddM) t der Verstand (manas) er¬ 
schienen. 

Die ungefähre Übereinstimmung im ganzen, freilich 
auch im Einzelnen der Unterschied von der entknochenden 
Partie der späteren Prinzipienreihe fällt in die Augen. Dort 
ist der „Große“ mit der Vernunft Identisch. Und zwischen 
Vernunft und Verstand kommt das Ichprinzip hinzu. 
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Die erste dieser Abweichungen erklärt sich wohl leicht. 
Die Texle machen wahrscheinlich, daß die Vorstellung des 
„Großen Ätman* eine Wandlung erlitten hat, die mit ein¬ 
schneidenden Entwicklungen dieses ganzen Gedankenkreises 
Zusammenhängen wird. Ursprünglich ist offenbar der „Große 
Ätman“ überhaupt nicht, was er später ist: die erste und 
oberste unter den Entfaltungen der PrakrtL Schon der 
Name Ätman stellt ihn vielmehr auf die andre Seite des 
aUbeheirschenden Dualismus Und die Überlieferung deutet 
in der gleichen Richtung* Die Käthaka Upanishad, un¬ 
mittelbar nach der eben mitgeteilten Erwähnung des Großen 
Ätman in der Stufenfolge der Wesenheiten, sagt über den 
Purusha in einem Vers, der um sehen früher (Sk 32 p} be¬ 
gegnet ist: 

„Nicht zeigt in allem Sein weilend er, der verborgne Ät¬ 
man sich 14 ; 

es liegt sehr nah p den Ätman hier dem dicht vorher ge¬ 
nannten Großen Almau gleichzu setzen und zu verstehen, 
daß der Punisha t sofern er aus seinem Beisichsein in fremde 
Wesenheit eingeg&ngen ist und in dieser verborgen weilt, 
eben den Namen ^Großer Ätman“ führt 114 . Dies bestätigt 
sich wohl auch dadurch, daß noch ein zweiter auf düs 
Schlagwort Ätman gestellter Begriff Auftritt, der allem An¬ 
schein nach gleichfalls ursprünglich den Purusha in seiner 
Individualisierung, seinem Innewohnen ln den empirischen 
Einzelwesen bezeichnet und mithin in diesem Stadium seiner 
Entwicklung wohl eben nur eine Variante des Großen At- 
man ist: der Bhütätman, wörtlich Elementßn-Ätman* p d. h. 
der Ätman, welcher in dem aus den Elementen gebildeten 
Leibe wohnt; sein Wesen als Ausfluß des universellen 
Purusha tritt an mehreren Stellen deutlich hervor 14S * 
Schließlich reicht die Erinnerung daran, daß der Große 
Ätman aus dem Purusha stamm U genauer daß er der Puru¬ 
sha in seiner Individualisierung iat, mehrfach noch bis in 
das Epos hinein 
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Die Anfänge des Sämkhya. 


Vermutlich machte sich dann später, iin Zusammenhang 
mit der zunehmenden Vertiefung der Kluft zwischen Puru- 
sha und Prakrti, der Wunsch geltend, in der großen Kate- 
gorienreihe zwischen der Prakrti und den sich aus ihr ent¬ 
faltenden Wesen nicht so zu sagen einen Fremdkörper be¬ 
stehen zu lassen, sondern der Prakrti die alleinige Herrschaft 
Uber die ganze Reihe zuzuweisen, ausgenommen nur den 
Purusha, für den es sich zu schicken schien, daß er ohne 
jeden Anhang in stolzer Einsamkeit verblieb. Soweit damit 
vielleicht über das Schicksal des Großen Ätman noch nicht 
definitiv entschieden war, mußte ein weiterer Anstoß in 
gleicher Richtung dadurch gegeben werden, daß dann der 
universale Purusha, wie später zu zeigen ist, in die zahl¬ 
losen Eiuzelpurushas zerfiel und diese übernahmen, was von 
der einst dem Großen Ätman zugeschriebenen Funktion etwa 
noch übrig war. Damit hatte dieser Ätman, seinem alten 
Sinn nach verstanden, jede Existenzberechtigung verloren. 
So kam es, daß er zu den Evolutionen der Prakrti hinüber¬ 
geschoben wurde“'. Dort brachte man ihn unter, so gut 
man eben konnte. Er trat in die zwar schon besetzte 
oberste, seinem angestammten Platz benachbarte Stelle der 
Evolutionenordnung ein und wurde Für identisch mit deren 
Inhaberin, derVernunft“, erklärt: so daß sich die frühere 
Folge MahSn Atmä und Buddln nun zu dem einen Glied 
Mahftn oder Buddhi zusammenzog. Das Auffallende dieser 
Doppel benenn ung verbindet sich m it den ausdrücklichen 
Zeugnissen für die alte Unterschledenheit der beiden Glieder, 
um die Verschiebung, die hier eingetrelen ist, anzuzeigen. 

Schwieriger als über diese Vorgänge ist das Urteil Uber 
die zweite der beiden oben erwähnten Abweichungen 
zwischen der Aufzählung der höheren Prinzipien in der 
Käthuka Upanishad und im späteren Sämkhya. Bezeugt 
die l pan i sh ad eine ursprüngliche Gestalt des Systems» in 
der das Ichprinzip noch fehlte? Oder war dieses von jeher 
vorhanden, und beruht es nur auf der besonderen Intention 
der betreffenden Stelle, daß es dort unerwähnt blieb? Tat- 
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sadie ist, daß auch das Epos, für das jenes Prinzip doch 
unzweifelhaft fest stand, in speziellen Zusammenhängen es 
häufig Uh ergangen hat In jedem Fall wird von den in 
Betracht komm enden Upanishadeu, außer eben nur der 
Käthaka L'panishad, die spätere Dreiheit dieser obersten 
Entfaltungen — Vernunft, Verstand, Ichprinzip — wieder¬ 
holt bezeugt, mehrfach in der Form, daß die Funktionen, 
die man diesen Mächten stehend jetzt so wie im klassischen 
Säilikhya beilegte, dreigliedrig auf ge Führt wurden: Bedenken 
als Funktion des Verstandes, Entschließen als die der Ver¬ 
nunft, Fürsich wo! len als die des Ichpränzips 1 ). Doch ist in¬ 
sofern wohl ein Unterschied zwischen der alteren und 
jüngeren Fassung dieser Lehre zu statuieren, als dem Ich- 
prinzip anfangs, wie es scheint, hinter Vernunft und Ver¬ 
stand die dritte Stelle angewiesen wurde, vielleicht um jenes 
als das Gröbere, Materiellere, vom übersinnlichen Ursprung 
weiter Entfernte zu kennzeichnen. Später gab man ihm 
unter Umstellung mit dem Verstand den zweiten Platz: ver¬ 
mutlich in dem Wunsch, den Verstand (den „inneren Sinn“) 
und die dann Folgenden „äußeren Sinne 1 *, deren Zentral- 
organ jener ist, in ununterbrochenen Zusammenhang zu 
setzen, sowie den Verstand als aus dem Iehprinzip stammend 
und von dessen Natur berührt zu charakterisieren. Eine 
an sich vielleicht unerhebliche Änderung, Sie verdient doch 
Beachtung als eins der Anzeichen für das Hindurdigelien 
dieser Gedanken durch eine von den Upanishadeu bezeugte 
vorklassische Ges lall, ehe die klassische erreicht wurde. 

An die hier besprochenen Anfangsglieder der Reihe 
schließt sieh nun die Fortsetzung offenbar im wesentlichen 
ganz wie in der späteren Zeit. Die Sinne oder Organe 
wurden eben schon berührt; wir wissen, daß sie so wie 
später in die beiden Gruppen der Wahrnehmung»- und Tat¬ 
organe (vgL oben $. 226) zerfielen. Es folgen endlich die 

‘) Aach hier können nur «nähernde Phtrseturnten Torsncht werden 
(T(fl. S. 22G Amu. 1); ran eingehenderer Diskussion der betretenden Be- 
griffe sehu ich mb- 
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Elemente, die ebenfalls 'wie in klassischer Zeit einerseits als 
fünf Feinstoffe (tamnidra), andrerseits als ebenso viele grob- 
stoffliche Elemente (ruahübhftta) auftraten ’**„ 

-Man sieht, daß aus diesem ganzen Bilde des Welt¬ 
werdens die Fabelungetüme der alten Koamogonien, die mit 
einander sich paarenden Tiere samt aller Staffage ähnlichen 
Schlages verschwanden sind. Ebenso die auf Veda und 
Opfer bezüglichen Vorstellungen; die Atmosphäre, in der 
Br ah man als ein adäquatester Name für den Wdtgrund 
hatte gewählt werden können, ist verflogen. Was letzt das 
Ges ich Isfeld füllt, sind Produkte einer freilich vielfach noch 
unklaren psychologischen nnd physikalischen Analyse. Sie 
schiTtem zwischen kosmischer Weite und Beschränkung auf 
die Sphäre des Individuums hin und her, wie eine solche 
Vermengung von Makrokosmos und Mikrokosmus ja auch 
in diesem Stadium der Spekulation fortw ährend begegnet "* 
Geordnet ist die Reihe der Wesenheiten absteigend vom 
Feineren, Höheren zum Tief erstehenden, grob Materiellen, 
anders als m so vielen Kosmogomen, deren Weg sich von 
medngen Anfängen zu immer vollkommeneren Gebilden er¬ 
hebt ,i0 . Da der Ausgangspunkt hier die in höchster Sub- 
Idität vorgestellte Prakfti war, lag es nah jene Sicldun^ 
innezuhalten. So kam die Bewertung zum Ausdruck, die 
mau derVUltschüpfung zuteil weiden ließ: ein immer tieferes 
HeraJismken vom Gipfel. Und zugleich wurde es möglich, 
dieser Bewegung der Evolution eine umgekehrte der In- 
ution ge^enubet ^ustenen. Man malte aus t wlt d£r geistlich 
gebende es eireicht, Schritt für Schritt das Niedere zur 
A, sorption im Höheren zu bringen um) so gleichsam den 
\ eltproz eß rü ckgängig mach e ml sich der Erlösung zu nähern 


, ,, ' E _f ist rennutet wordex, daß das eigentliche Motiv für die Anl- 

I def Stur ™ Evolution eben in den Vorstellungen von der 

Yuga^m bab£! ‘ WelchCr UWn beim St *Th Vni Tiefschlaf, 

S 0bW " h] die DM (AB* 

äs? 418381 h, "" b " *** - 

’ ™ cö meglJch. Bedenken erregt mir indessen, daß 
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ein mdiviel ueIler Vorgang, dem ähnlich vielleicht schon früh 
auch ein kosmischer vorgesteätt wurde, die stetig sich wieder¬ 
holende Rückkehr der Entfaltungen zum Unenffalteten im 
gesetzmäßigen Kommen und Gehen der Weltperioden. 

All diesem Wogen und Walten nun, dem Werden und 
Vergehen, dem unabsehbar mannigfachen Spiel der Gunas 
steht der Purusha gegenüber, wie das seiner Herkunft aus 
der alten Atmanspekulation entspricht, als der Etnf Guim- 
lose: -rein, lauter, leer, friedevoll, odemlos, selbstlos, endlos, 
unvergänglich, fest, ewig, ungeboren, frei weilt er in seiner 
eignen Majestät“ , ‘ hI . Doch trotzdem vollzieht sich nun 
zwischen Überweltlichem und Welt das sch merzenreiche Ge¬ 
schehen, dessen Dunkel zu durchleuchten und aus dem hinaus¬ 
zuführen die Leidbefreierin Erkenntnis berufen isL 

Man hat vom Dualismus des Sämkhya Antwort auf die 
Frage verlangt, wie jene zwei bis in die Wurzeln ver¬ 
schiedenen Prinzipien, Purusha und Predrpti, denn dazu 
kommen sich im unendlichen Raum und in der unendlichen 
Zeit zu finden und zu eigreifen (Danssen). Spricht sich 
darin ein gewisses Befremden darüber aus, daß die beiden 
Wesen sich nicht so zu sagen im Leeren verirrt haben ohne 
einander Überhaupt zu begegnen ? Vermutlich ließ das ur¬ 
sprüngliche Säipkhya, wie au manchen Stellen das Epos, im 
Einklang mit Vorstellungen der alten Upanishaden den Pu- 
msha Schüpfer der Praki ti wein *). Ohne daß dadurch, wie 


eben die wichtigsten, obersten Evolutionen des Sirpkhya im Yoga nicht 
wiederkefarea. Wäre bei der eben bezeichn eten AttOassung nicht vollere 
ÜberciMtimmang des Sämkhyn mit der Doktrin zu erwarten^ die Tor allen 
der Sitz; der Lehre Ton den Inrdattonen Utf Ich verweise toi die Be¬ 
merkungen über du Verhältnis vonSäijikbya and Yogi unten im Abschnitt 
über den letzteren. 

') Oder die Fignr ließ sieb eo zeichnen, wie an tiner Stell* des 
Epos (XU, 2l7j ß] geschieht: , beide, da« Cnentfattete und der Purusha. 
und was vom LTnentJiüteten und dem Purusha Terfidueden ynd noch größer 
ist als sie*. Doeb dieser Aalbwi eines A bür «lutesten über den beiden Ab- 
eolntcn, das diese unter sich so zu sagen zasamm-.-utrisiit 6t. ist «offenbar 
eine spätere, für die Gesimtbewegung des Denkens folgenlose Ausschmückung, 
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schon bemerkt, dem aktuellen Antagonismus beider Prin¬ 
zipien irgend die Spitze abgebrochen wurde, konnte darin 
doch eine Erklärung dafür liegen! daß jene in gewisser 
\\ eise auf einander angewiesen sind, daß sie nicht einfach 
so zu sagen an einander haben vorbei treffen können. Wurde 
solches Vorbeit reffen nicht auch schon durch die Allgegen- 
wärtigkeit ausgeschlossen, die man irgendwie — mit welchen 
Nuancierungen auch immer — beiden Wesen beigelegt haben 
wird? Aber schließlich braucht ja nach solchen Motivierungen 
Überhaupt g&raicht gefragt zu werden. Wie im Märchen 
oder Traum, was sich begegnen soll, unfehlbar sich begegnet, 
so war es doch BeSbstverstitndlich, daß auch die philo¬ 
sophierende Phantasie die W esenheiten! welche dazu aus¬ 
ersehen waren, zusammen das universelle Drama aufzuführen, 
sich nicht in der Unendlichkeit verlieren ließ, ohne daß die 
eine die andre gefunden hätte. 

Ernstlicher und schwieriger gestaltet sich freilich die 
vorher bezeichnete Frage, versteht man sie dahin, warum 
Purusha und Prakrü nicht die unheilvolle Verbindung mit 
einander haben vermeiden können, auf der da* tragische Ver¬ 
hängnis des Weltleide ns beruht. Wie in der Erlösung sich 
die Änderung der beiden als möglich erweist* konnten sie 
nicht, mußten sie nicht ihrer Natur nach in solcher gegen¬ 
seitigen Zurückhaltung von vornherein verharren? Wenn 
ein Text, der uns bald wieder begegnen wird, erzählt, daß 
das höchste Wesen, „da es seinen Zweck noch nicht erreicht 
fand, gedachte: Ich will die Dinge genießen"’ IA \ so ist damit 
w T ohl nicht riet gesagt. Doch ob nun für das Unerklär¬ 
bare eine Erklärung gegeben wird oder nicht, die Verbindung 
der beiden Wese» mußte ja unvermeidlich statt finden: sonst 
würden sich alle diese Gedanken rnassen in Nichts auflosen. 
Und doch will inan auch wiederum das Postulat der Un- 
berührtheii des Purqsha nicht preisgeben. Vom Gedankenbau, 
den man auf führt, wird eben auf der einen Seite verlangt, 
daß er die leidenvolle Wirklichkeit erkläre* Andrerseits 
aber, daß er auf das leidenlose Ideal al^ den im Wesen 
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der Dinge eigentlich angelegten Zustand hinauslaufe. »Wan 
fühlt den Widerspruch, in den man da gerät, als ein zum 
tiefen Sinn des Seins gehörendes Element. Gleichnisse 
müssen das annehmbar machen: 

^Das eine Feuer, in die Welt eingehend 
Schmiegt jeder Form sich an und bleibt doch draußen. 
So schmiegt das eine hin're Seihst der Wesen 
Jeglicher Form sich an und bleibt doch draußen. 

Die Luft, die eine, in die Wett eingehend 
Schmiegt jeder Form sich an und bleibt doch draußen. 
So schmiegt das eine inn’re Selbst der Wesen 
Jeglicher Form sich an und bleibt doch draußen. 

All äuge Sonne leidet nicht Befleckung 
Von ird-scher Augen äußeren Gebrechen. 

So wird das eine lim're Selbst der Wesen 

Vom Weltleid nicht befleckt. Es bleibet draußen.“ 

Der Konflikt zwischen Drinnen- und Draußensein, Be¬ 
rührung und Unberührtheit, über den hier leicht hinweg- 
geglitten wird, ist selbstverständlich so nicht gelüst. Er 
wird sich von neuem geltend machen. In der Bemühung 
um ihn wird das Denken auf seinem Wege fortschreiten. — 
Das Aufeinander^ irken von Fumsba und Prakrti zeigt 
deutlich — die Alten selbst freilich scheinen das nicht aus¬ 
drücklich so formuliert zu haben — eine Doppelgestalt. Der 
Purusha spielt der Welt gegenüber die aktive Rotte. Er beseelt, 
beherrscht, genießt sie. Und wiederum ist er der passive. 
Er gerät durch sie in Gebundenheit und Leiden. Es ist 
klar, wie diese Zweiseitigkeit sich aus den Grundgedanken 
der alten Upanishaden ergibt Hier der weltbeherrschende 
absolute Ätman* Dort der das Weltleiden erduldende indi¬ 
viduelle Stimm, Beide identisch; tat tmm asL 

Die Vorstellungen vom belebenden, regierenden Darin- 
sein des Purusha in der Xatur t im Menschen scheinen zu^ 
nächst den alten Auffassungen noch nah zu stehen. Er, 
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der Heir des Vergangenen und Künftigen, weilt unsichtbar 
als das Selbst in allen Wesen, kleiner als klein, größer als groß, 

71 als Zwerg mitten darin sitzend“ '**, 

daumengroß im Herren, 

„m den Leibern der Leiblose, 
standfest im Unbeständigen.“ 

Auf ihm beruht das physische Leben. Durch ihn sieht man 
die Gestalten, hört man die Töne, erkennt man. Er ist der 
Wagenfähren-, dessen Wagen der Leib ist; „aus der Prakrü 
besteht seine Peitsche; unter ihrem Antrieb tummelt er (der 
Wagen), dieser Leib, sich umher, wie die Töpferscheibe vom 
Töpfer gedreht wird.“ Aus dem Purusha geht die Sonne 
auf, in ihm geht sie unter. Auf ihn wiederholt man kaum 
veiiindert einen Vers, den ein älterer Poel vom Äfnian ge¬ 
dichtet hatte (vgl. S. 75 ): 

„Aus Furcht vor ihm erglüht Agni, 

Aus Furcht vor ihm die Sonne glüht, 

Aus Furcht läuft seinen Weg Indra, 

Und Yiiyu und der Fünfte: Tod“. 

Es ist schwer, in solch altheheri^chenden Wirkungen, die 
vom 1‘urusha ausgeben, nicht ein Tun zu erkennen, dessen 
Täler gleich dem Ätman der alten L’panishaden er ist. In 
geu issem .Sinn ist das zutreffend, doch auch wieder nicht 
vollkommen zutreffend. Die Quellen erlauben uns nicht 
sicher zu beurteilen, welche Stellung das Säipkhya in seinen 
ersten Anfängen hier eingenommen hat. Aber immerhin 
schon früh werden in bezug auf die Anerkennung des 
Purusha als eines Handelnden Vorbehalte gemacht. „Stand¬ 
ort los hat er im Nichtseienden, der Täter als ein Nichl- 
täter seinen Stand,., wie ein Zuschauer steht er da“ 1 * 4 . 
Das Tun hat die Prakyti, haben die Gupas übernommen. 
Vom Purusha empfängt dies Tun Licht und Gesetz. Er ist, 
wie zuweilen gesagt wird, nicht Täter sondern Tunmacher: 
ein deutlicher Versuch, eine gewisse Aktivität ihm nicht zu 
nehmen und sie ihm doch auch wieder nicht direkt zuzu- 
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schreiben. Wenn er an der eben angeführten Stelle Täter 
und Nichttfiter zugleich genannt wird, erinnert das an jene 
Verse p die ihn drinnen in der Welt wölmeu und doch 
draußen verbleiben lassen. 

Er ist weiter der „Genießer 1 ' der Praki-ti und ihrer 
Tätigkeit. Im Ton altertümlich konkreter Erzähl weise wird 
davon gesprochen. In die Höhle des Herzens eingegangen 
„aus diesem Herzinnern heraus fand er* * daß er seinen Zweck 
noch nicht erreicht hatte, und gedachte: Jch will die Dinge 
genießen s (wtirtk: essen). Da bohrte er diese Öffnungen 
(der fünf Sinne) t trat heraus und genoß (würtL: aß) ver¬ 
mittelst der fünf Zügel die Objekte 1 ) 4 *. Ein andresmaL 
heißt es; „Der Purusha, der Betrachter, der im materiellem 
Prinz iß (FradhSna) darinnen weilt, ist auch der Genießer, 
der die von der Prakfti kommende Speise genießt Seine 
Speise nämlich ist dieser Efernenten-Ätman*); dessen Schöpfer 
ist das materielle Prinzip, Deshalb ist das Dreigogahafte 
das zu Genießende. Genießer aber ist der Purusha, der 
darinnen weilte „Genießen* läßt die indische Ausdrucks- 
weise den König sein Land und dessen Einkünfte. Der 
König, der Adlige ist „der Esser 14 ; der gemeine Mann „die 
Speise*, r der Gegessene*. Überhaupt zieht sich durch die 
alte Ritualliteratur die GegenübersteUung von „Esser- und 
„Speise ü p und der Wunsch selbst Esser zu sein* Wie ist 
nun im Fall des Puruslia die Art dieses Essens oder Ge¬ 
nieße us gedacht, nach dem jener ein mit seiner ailgesättjgten 
Majestät ho wenig harmonierendes Bedürfnis empfindet? Es 
ist doch wold ein Schauen gemeint und ein Empfinden der 
Gefühle, die das Weltdasein erregt, von wo zu einem allzu 
tiefen Erfüllt werden, einem Geblendet werden durch solche 
Eindrücke kein weiter Schritt ist: 


4 ) Gemeint ist: indem er die Objekt« mit den Zügeln an sieh Jn*r»nEO£. 

*) Vgl. oben S, m 2r2ü. Der Elemcoten-Äfcman (bhütätmxn) ist hier 
nicht m^br. waa er m. E. nrspiUmgLEch ist, der Funisha in meiner Indm- 
dnalisiening, sondern dessen Gegenbild auf der materiellen Seite. VgL 
Amn. 145 Am Ende des Bandes, 



238 


Die Anfänge dea KncEtkhya, 


„Die man Lust, Leid, Verwirrung 1 ) nennt. 

Sie wird zur Nahrung, diese Welt“, 

Deutlich klingt hier der Gedanke an, daß das Genügen, 
welches die Welt dem Purusha bietet, seine Kehrseite hat. 
Der Genießer ist in die passive Rolle geraten. 

„ Jen er Peine fürwahr, der Ungreifbare, Unsichtbare, 
den man Purusha nennt: er kehrt unbewußt mit einem 
Teil von sieh hienieden ein, so wie eines Schlafenden Er¬ 
wachen unbewußt erfolgt. Was aber jener Teil von ihm 
ist, das ist der rein Geistige, der in jedem Menschen ist, 
der Kenner des Gefildes, welcher Bedenken, Entschließen, 
Fürsieh wollen (S. 23!) als Merkmal au sich trägt...; durch 
ihn, den geistigen, wird dieser Leih als ein geisterfuUter 
hingest eilt, und er ist es auch, der ihn zur Bewegung nu- 
treibt” n \ So weit könnte der Purusha noch Herr der 
Situation scheinen. Aber der Merkmatlose hat sich „Be¬ 
denken, Entschließen, Fürsieh wollen* 1 als „Merkmal (linga) 
angeheftet. Das heißt, er ist mit den Triigern dieser drei 
f unklIonen 1 eruunft, \ erstand, lchprinzip: den obersten 
Entwicklungen der Prakrti oder der Gunas — eine Ver¬ 
bindung eingegangen, so daß er nunmehr in individuellen 
Erscheinungsformen auflritt, von denen jede vermöge jenes 
Merkmalkorapleies von jeder andern unterschieden ist. 
Mehrfach ist von dem hier beschriebenen dreifachen Linga die 
Rede. Und es begegnet auch schon die weiter ausgeftthrte 
\ orsteflung des Linga, die dann im jüngeren Sänikhya eine 
so wichtige Rolle spielt; „das vom ,Großen* anfangende 
bis zu den .Besonderheiten* (riseafta) reichende Linga”, der 
-feine Leib“, wie er später genannt wird, bestehend aus 
den Produkten der Prakjüi vom obersten, dem „Großen“, 
bis zu den feinen Elementen, also mit Ausschluß der groben 
Elemente — das materielle Gegenbild des Purusha, das 
bleibende Substrat der individuellen Existenz, welches 
sich im Lauf der Seelen wände rang mit wechselnden groben 


’) Diese Dieiheit ontapriHit dtn drei Gmas, 



Bindung des Punuha, 239 1 * 

Körpern bekleidet, wie ein Schauspieler immer andre Rollen 

spielL 

Indem der Furusha sich das Liuga allgeheftet hat, ist 
er m die Tiefe gebannt. Die vorher angeführte Stelle, die 
das dreiteilige Linga erwähnt, läuft in den Schluß aus: „sich 
verbergend in dem Gewebe, das aus den Gunas geweht ist* 
so steht er da* + Mit einem Bild, das an die Wortbedeutung 
der Gupas als der zei einem Seil vereinigten Fäden erinnert, 
beschreibt ea später das Epos: 

„Wie mit dreifachem Zeugstreifen als Turban man das 

Haupt umhüllt n 

So in Sattva T Rajas, Tamas hüllt der Be körperte sieh ein,“ 
Den Freien, Höchsten trifft Gebundenheit Die Upanishad 
sagt: „Denn dar aus jeglichem Begehren bestehende Furusha, 
der Entschließen, Bedenken, Füreichwollen als Merkmal 
(linga) trägt, ist gebunden. Der, mit dem es sieh entgegen¬ 
gesetzt verhält, ist frei * . . Von den Strömen der Gunas 
fortgerissen und beschmutzt, schwankend, unstet, beraubt, 
begehrlich^ zerfahren, dem Fürach wollen verfallen, ,das bin 
ich, dies ist mein* — also wähnend bindet er sich selbst 
durch sich selbst wie der Vogel durch das Netz. Darum 
ist der Furusha, der Entschließen, Bedenken, Fürsiehwollen 
als Merkmal trägt, gebunden. Der, mit dem es sich ent¬ 
gegengesetzt verhält, ist frei 111 . An einer andern Stelle wird 
der Gebundene als der Elementen-Atman (S. 229) benannt 
und dem Gedanken die Wendung gegeben, daß dieser vom 
Furusha seihst vermittelst der Gunas mißhandelt wird: so 
daß das Leiden, welches die Emanation des höchsten Wesens 
trifft, zuletzt durch dies Wesen selbst veranlaßt ist. „Von 1 ) 
den auf die Tat folgenden Früchten überwältigt, geht er 
(der Elementen-Ätman) in guten oder schlechten Mutt er¬ 
schoß ein. So führt sein Weg abwärts und aufwärts. Von 

l ) Voran geht eift mit dem oben wiedergegebenen gtofchl ratend er 

Passus: t Von den Strömeta der CSnijna . . . durch das Netz" — birr mif 

dm EiemeDten-Ätoi&n biogen. Von den beiden teilweise {dentischen 
Stellen ist diese effenbar die ältere. 
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den Gegensätzen*) überwältigt irrt er umher . . . Wie ein 
Eisentlumpen vom Feuer überwältigt, von den Weitleuten 
gehämmert, mannigfache Gestalten annimmt, ebenso wahrlich 
nimmt jener Elementen-Alman, vom inneren Furusha über¬ 
wältigt, von den Guiias gehämmert, mannigfache Gestalten 
an. . . , Doch gleichwie, wenn man einen Eisenklumpen 
hämmert, nicht das Feuer überwältigt wird, so wird auch 
nicht jener Fumsha Überwältigt. Überwältigt wird dieser 
Elementen-Atman wegen seiner Verflochtenheit (mit der 
materiellen Welt).“ 

Ein Vorgang: älso von höchster Gewaltsamkeit, dessen 
Folgen ins Unabsehbare reichen. Die Tiefe des Leidens, 
dem der Überwältigte verfällt, von den alten Upanishaden 
nur in einfachen, kurzen Worten ausgedrückt, wird jetzt 
zum Gegenstand wortreicher, in Schrecklichkeiten schwel¬ 
gender Rhetorik. Die Maitmyana Upanisbadentnimmt 
einem andern, ihr vorliegenden Text eine ganze Kaskade 
von Vergleichen: „Wie die Wogen großer Ströme lassen 
sich die Taten, die er zuvor getan, nicht rückwärts wenden. 
Wie gegen die Flutwelle des Ozeans, gibt es gegen das 
Heran nahen des Todes keine Abwehr. Wie ein Lahmer ist 
er, strickgefesselt durch die Früchte seiner guten und btisen 
Taten. Wie im Gefängnis ist er frdbeitaberaubt. Wie einen, 
der vor Yama (dem Totenrichter) steht, umgibt ihn viele 
Furcht. Wie Rauschtrank so berausch! ihu der Trank der 
Verblendung. Wie von böser Macht besessen wird er um¬ 
getrieben. Wie einer großen Schlange Biß, so hat ihn der 
Biß der Sinnenwelt getroffen. Wie tiefe Finsternis, so ist 
er blind von Leidenschaft. Wie Gaukelwerk so besteht er 
in Zaubertrug. Wie ein Traum ist er voll Täuschung. Wie 
des Bananenbaumes Inneres ist er marklos. Wie ein Schau¬ 
spieler wechselt er sein Kostüm Augenblick für Augenblick. 


’) Wie gut und schlecht, abwärts and aufwärts. Sulche Gegtns&tee 
treten ja (fern für die Vorstellung hervor, di# sich auf di# Bewegung des 
zwischen jenen hin und her Spielenden Werfens und Vergehens richtet. 



Du Welt leiden. 


24! 


Wie eine bemalte Wand ist er von trügerischer Schönheit. 
Und man sagt: 

Es dringt GehörsGefühls-Wesen wesenlos auf den 

Menschen ein, 

Daran der Eiern ent-Ahn an haftend der höchsten Welt 

vergißt* 

An einer andern Stelle derselben Lpanishad klagt der König,, 
der sein Reich verlassen hat und im Walde Kasteiungen 
Übt, dem Weisen, der ihm dort begegnet, zu dessen Füßen 
sein Haupt neigend, das Daseinsleid der Vergänglichkeit* 
Der Leib ist aus niederen, ekelerregenden Bestandteilen auf- 
gebaut; er wird von Lust und Zern betroffen, von Hunger 
nnd Durst, Alter und Tod, vom Fernsein dessen, was man 
sich wünscht, und Nahesein dessen, was man sich nicht 
wünscht — fast wörtlich stimmen die Ausdrücke hier mit 
denen überein, die vermutlich schon früher den Buddhisten - 
m buchen in ihrem feierlichen Credo geläufig waren 1 ): — „was 
soll man da der Lust pflegen? Und wir sehen* daß diese 
ganze Welt vergänglich ist wie die Bremsen, Mücken und 
anderes solches Getier, wie Kräuter und Bäume* die wachsen 
und hin welken. Doch was rede ich von diesen? Da sind 
andere, größere; mächtige bogenbewehrte Helden, manche 
von ihnen Wclthehemcher» wie Sudyumna, ähüridyuuniEi, 
Indr&dyumna . . . Die haben alle vor den Augen der Ihrigen 
ihre große Herrlichkeit verlassen müssen und sind aus dieser 
Welt in jene hingegmigen . . . Doch was rede ich von 
diesen? Da gib! cs andres: die großen Ozeane vertrocknen, 
die Berge stürzen ein, der Polarstern wankt von seinem 
Ort, die Windeeile (welche die Sterne Festhalten) reißen* die 
Erde versinkt, die Götter verschwinden von ihrer Stelle. 
In einem Weltlauf wie diesem , was soll man der Lust 
pflegen? Wo wir auch den, der sich der Lust ersittigt hat, 
immer von neuem hierher Wiederkehren sehen? So errette 


■] Vgl oben S, 120 mit A. 1; stehä auch die Stellen des Epos d di 12 
fktiwQ Allg. titsch, d. Fbilos, I, 3, 20 heibringt 

Oldaubarf; lIpouililmdeEL IG 
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du mich! Wie dem Frosch in einem finstern Brunnen, so 
ist mir in diesem Weltkufl“ 

Hier und da, wenn auch selten, klingt m diesen Texten 
der Gedanke an, daß es eich bei der Weltverstrickung des 
Pumsha um ein Betört werden, um Erliegen unter einer Ver¬ 
suchung handelt. Es ist ja „Lust, Leid, Verwirrung“ (S* 238), 
was die Welt ihm als Nahrung bietet. Man kann auch an 
die Worte denken * mit denen in der Käthaka Upaniahad 
der Todesgott seine Belehrung eröffnet p daß ein andres das 
Bessere ist, ein andres das Liebere: sein Ziel verfehlt, wer 
nach dem lieberen trachtet. Ist dem Pumsha nicht eben 
das widerfahren? Ist nicht die Prakpti eine große kosmische 
Versuchern!? Wir greifen auf das Epos über. Dort findet 
sich ein Abschnitt, in den philosophischen Partien des großen 
Gedichts wohl einer der Höhepunkte: der Monolog des in 
das Reich der Natur verseht agenen, von deren Zauber lange 
betörten p int Samsfira timherirrenden Geistes, der kut Er¬ 
kenntnis seines Elendes, zur Sehnsucht nach seiner wahren 
Heimat erwacht. Da heißt es: 

w Weh über mich den ünweben, der ich, verstrickt in 

blindem Wahn, 

In Person für Person emging, daseinsversunken nach 

wie vor. 

Jener Ew’ge allein ist mir verwandt, bei ihm nur kann 

ich sein, 

Ihm gleich und mit ihm eins werdend* Wie er ist, 

(dao bin auch ich .. * 

Nicht mehr jener fortan nah* ich, wenn ich T der 

Wandeilose* auch 

Mich lange durch die Trugkünste der Wandelreichen 

täuschen ließ. 

Und doch, nicht ihre Schuld war es; der Schuldige bin 

allein ich selbst. 

Der, ohne hinsuschaun, blindlings zu ihr trat und mich 

an sie hing.“ 

Wie geht nun die Lösung dieser unseligen Verbindung 
vor sich, die Befreiung des verstrickten Selbst? 
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Sucht man nach der Lehre des ältesten S&pkhya hier¬ 
über in den Upanishaden, sd stößt man auf eine eigenartige 
Schwierigkeit. Von jener Frage wird dort ganz über¬ 
wiegend in Ausdrucken vielmehr des Yoga als des Sfijpkhya 
gesprochen. 

Mit dem Yoga, welcher durch kunstvoll und planmäßig 
hervorgerufene Versenkungen die Erlösung erstreb!, und 
mit seinem Verhältnis zum S&qikhya werden wir uns als¬ 
bald eingehender beschilftigen. Wenn vielleicht nicht als 
gew’iß, so wird sich doch als w'ohl wahrscheinlich heraus- 
stellen, daß nicht» wie mau nach jenen Upanishaden an* 
nehmen könnte, von Anfang an der Yoga mit dem S&ipkhya 
als integrierender Bestandteil zusanunengehört hat, als der 
praktische Teil mit dem theoretischen. Sondern es scheint 
sich von Han» aus um zwei Doktrinen zu handeln. Aller¬ 
dings neigten die zur Verschmelzung. Dem S&ipkhya lag 
es nah, eine ihm adaptierte Form des Yoga in seine Lehre 
von der Erlösung hereinzunehmen; dem Yoga erwiesen sich 
die Begriffssysteme des Säijikhya als geeignet» der Un- 
auasprechlichkeit seiner nebelhaften Vorstellungswelt etwas 
von lehrhafter Klarheit und Aussprechbarkeit mitzuteilen. 
Ziehen wir aber die Entwicklungslinie in Befracht, auf der 
das ursprüngliche Sürnkhyu liegt — zwischen den alten 
Upanishaden auf der einen Seite» dem epischen und klassi¬ 
schen Säuikhya auf der andern —, werden wir doch wahr¬ 
scheinlich finden» daß innerhalb seiner Erlösungslehre das 
Yogahafte eben nur ein Element neben andern Elementen 
dargestellt hat; so daß die hier aufgeworfene Frage nach 
der betreffenden Säipkhyadoktrin als einer im Yoga nicht 
einfach aufgehenden zu Recht bestehen bleibt. 

Nun läßt sich zwar nicht in Abrede stellen, daß manche 
selbst nicht direkt ausgeprägten Yogacharakter zeigende 
Äußerung unsrer Quellen, an die wir uns gern beim Suchen 
nach der speziellen Särfikhyalehre halten würden, doch mit 
Yogahaftem so eng verbunden auftritt, daß gegen ihre Ver¬ 
wertung für das Siqiktiya, ab vom Yoga unterschieden, 
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Bedenken bestellen. Immerhin scheinen uns ehe Texte doch 
zur Beantwortung unsrer Frage wenigstens einige Beiträge 
zu liefe™, für deren Prüfung der eben berührte Gesichts¬ 
punkt, die Lage des alten Sflijikhya zwischen uns bekannten 
älteren und jüngeren Entwicklungsphasen, nützlichen An¬ 
halt bietet. 

Da steht nun selbst verständlich, wie entsprechend schon 
für die ältere Spekulation, im Vordergrund die Überzeugung, 
daß es das Wissen vom Purusha ist, das über die Erlösung 
entscheidet. In der ävelfisvalara Upunishad heißt es bn 
Hinblick auf das mit „Gott“ identifizierte All wesen, das 
dort gelehrt wird (s, unten): 

„Wer ihn erkennt, zerreißt des Todes Fesseln- „.. 

f< Unsterblich werden die, die solches wissen,- 

So konnte nun freilich auch ein Yogin sprechen, und 
es ist sogar wahrscheinlich, daß hier in der Tat ein Yogin 
spricht: für ihn waren die Konzentrationen und Ekstasen 
des Yoga eben der Weg zu jener höchsten Erkenntnis. Die 
Besonderheit des Sfimkhya aber lag wohl darin, daß neben 
solchen t'hungen, deren Bedeutung man nicht leugnete, das 
Gewicht doch, so wie wir es im klassischen Sämkhya finden, 
auf die reine Gedankenarbeit gelegt wurde, auf das Wissen 
von den Prinzipien des Seins und Geschehens und von 
ihrem gegenseitigen Sichverhalten. „ ,Das Brahman ist’, so 
sprach ein des Brahmanwissens Kundiger. ,Dies ist das Tur 
des Brahman"i so sagt hiervon, wer durch Askese sich vom 
Bösen befreit hat. ,Om! Die Majestät des Brahman!' so 
sagt hiervon, wer wohlangespannt (su-yuktitii) unermüdlich 
nachdenkt. Deshalb wird durch Wissen, durch Askese, 
durch Yachdenken das Brahman erfaßt* **\ Es liegt ja auf 
der Hand, daß die Arbeit der Spekulation, aus der die 
Säipkhyalehre hervorgegangen ist, ohne die Überzeugung 
von der hohen Bedeutung des verstandesmäßigen Erkennens 
für den Erwerb der Erlösung nicht getan worden wäre, 
Freilich kann es nun auch nicht Überraschen, daneben 
wiederum Stimmen zu hören, die sehr andres sagen: 
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-.Durch Unterweisung ist Er nicht erlangbar» 

Durch Geisteskraft, durch viel gelehrtes Wissen. 

Xur wen Er selbst_erwählt, mag ihn erlangen; 

13im offenbart der Atman sich leibhaftig, ** 

Man wird diese deutliche Verkündigung der Gnaden¬ 
wahl nicht durch die Überlegung abschwächen, daß der Be¬ 
gnadende und der Begnadete ja in Wahrheit derselbe ist. 
Im Grunde kann man in diesem Vers wohl Yogafärhung 
erkennen. Er weist den Yoga nicht wie das Wissen zurück '). 
Ähnlich wie dem sich kasteienden Asketen gnädig die Gott¬ 
heit erscheint, erwählt der Atman gnädig den — so darf 
man wohl verstehen —, der in der rechten Sammlung und 
Anspannung ihn in sich seihst zu schauen strebt. 

Sofern aber doch die Forderung des Wissens erhoben 
wird, arbeitet sich immer bestimmter der Zug heraus, daß 
es sieh dabei um ein Unterscheiden handelt. Die alte Auf¬ 
fassung, daß es gilt das Verborgene zu finden, gestaltet 
sich dahin aus, daß es nötig ist, Verwechslung des täuschend 
Ähnlichen zu überwinden. Dem Xieht wissenden versteckt 
sich der Purusha unter den geistig scheinenden Schöpfungen 
der Prakrti. Es kommt darauf an, ihn von diesen zu unter¬ 
scheiden. Oder, wie man noch besser sagen kann, es kommt 
darauf an, daß er sich von ihnen unterscheide. Die Stelle 
einer Upanishad ist angeführt worden (S. 239), wo es heißt, 
daß der Purusha sich gebunden hat, indem er vom Natur- 
dasein sagt: „Das bin ich; dies ist mein.“ Dem entsprechend 
erfolgt die Lösung, indem er sich von dem unterscheidet, 
was ihm fälschlich als sein Ich erschien. Häufig und nach¬ 
drücklich spricht hiervon das Epos. Purusha und Prakfti 
sind verschieden wie der Fisch und das Wasser, in dem er 
schwimmt, wie die Fliege und der Udumbarabaum, auf dem 
sie sitzt. Der Purusha erwacht zum Wissen: „ein andrer 
hin ich, eine andre ist sie“: so erlangter die Reinheit. Das 
Wissen von dieser Fremdheit ist zugleich — uns mag das 

’j Io der Rieht äug auf den Togo deutet, scheint mir, auch der 
nächste Yen (Kätb. Up. 2,24), der dadurch das hier Gesagte bestätigt 
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ein etwa» rascher Schritt scheinen — ein Abtun des Fremden. 
„Deshalb*, heißt es an der eben berührten Upanishadstelle, 
„verharre er ohne Entschließen, ohne Bedenken, ohne Für- 
sichwollen. Das ist der Erlösung Kennzeichen. Das ist 
hier die Wegspur, die zum Brahman fuhrt. Das ist hier 
das AufLun der Pforte, Dadurch wird man dieser Finster¬ 
nis jenseitiges Ufer erreichen.“ 


\\ ir blicken auf die GrundzUge dieser Gedankeng&ige 
zurück, die in so mancher Hinsicht zwischen alter und 
neuerer Zeit in der Mitte stehen. Vorwärts drängende 
Tendenzen zeigen sich. Sie führen zu späteren, schon jetzt 
präformierten Entwicklungen hinüber. Auch auf diese 
einen Blick wenigstens zu werfen wird am Platz sein. Das 
Ende, bei dem eine Bewegung anlangt, hilft jene selbst 
verstehen. 

Die aus der älteren Zeit Überkommene Scheidung 
zwischen den beiden ungeheuren Mächten und Reichen von 
Welf und CberweU wird begreiflicherweise immer schroffer, 
je mehr das Denken sich mit ihr beschäftig!. Die Prädikate 
und Funktionen, die jeder der zwei Grund Wesenheiten ztt- 
kommen, werden ihr in immer wachsender Steigerung zu- 
gesprocheu, immer restloser der andern abgesprochen. Was 
das Eine ist, ist das Andre nicht. Der alte Atmen, in sich 
selbst ein Prinzip unwandelbaren Seins, war doch zugleich, 
in einem gewissen Kontrast damit, der Bewirk er aller Be¬ 
wegung des Zeitlebens gewesen; die erschaffene Welt war 
damals allzu wenig vom Denken bearbeitet, allzu tief in 
den Hintergrund geschoben, als daß sie diese Funktion hätte 
übernehmen können. Das ist jetzt anders geworden. Jener 
Kontrast scheint nicht länger ertragbar, Und jetzt hat 
neben dem Purusha das zweite Prinzip eine Kraft gewonnen, 
die es fähig macht, als Repräsentant von Werden und Be¬ 
wegung dem seienden Purusha an die Seite zu treten. 

\\ enn wdr auf die Gegenüberstellung von Purusha und 
Prakfti, wie sie sich hier entwickelt, die Schlagworte Sein 
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und Werdau anwenden p halten wir uns nicht vollkommen 
in den Grenzen dessen p was die El testen Sämkhyaquellen 
wörtlich aussprechen 1 ), aber wir treffen durchaus deren Sinn, 
Der Puruslm, um todentnommen zu sein, ist seiner wahren 
Natur nach notwendig ein Seiender. Im Bild der Prakrlh der 
Guiuas steht das Werden im Vordergrund, das sieh dem 
indischen Pessimismus vor altem vonsei ten der Unbeständig¬ 
keit, der Wandelbarkeit zeigt. 

So hat sich denn, einer Gedankenbahn folgend, auf 
welche die Atmanidee zu führen begonnen, aber eben nur 
begonnen hatte, das Geistige mit dem Sein identifiziert* das 
Ungeistige mit Werden und Geschehen. 

Hier erhebt sich die Frage: wo bleibt bei solcher Ge¬ 
staltung der Gegensätze Raum für geistiges Geschehen? 

Schon in der MaitrÄyap,a Upaniehad zeigt sich die Arbeit 
fin diesem Problem. Man ist sich klar darüber, daß die Be¬ 
wegungen des Denkens und Wüllens, eben weil sie Be¬ 
wegungen sind und weil in ihrem Auf- und Abströmen, in 
ihrer Helligkeit und ihrem Dunkel das Spiel der Gu^ias sich 
manifestiert, insofern zunächst auf die Seite des Ungefügen 
gehören. So ist es denn ein schon in jener Upanishad be¬ 
zeugter, au ^ich vermutlich weit älterer Satz des Säipbhja, 
daß Vernunft, Verstand, Ichprinzip und damit die Funk¬ 
tionen des Entschließens, Bedenkens, FtirsichwoUens aus 
der Prak^ti stammen. Daß ihnen dann, aber geistige Be¬ 
deutung zuteil wird, davon scheint die UpunLshad mit dem 
Ausdruck zu sprechen* daß sie „Speise"" sind; „deren Ge¬ 
nießer ist der Gupdose (cL tu der Purusha); in seiner Ge¬ 
nießerschaft erweist sieh seine Geistigkeit^ “\ Öffenbar 
liegt da schon der Hauptsache nach* wenn nicht sogar 
fertig und vollständig, die spätere Ssipkhyalehre vor: die 
an sich rein materiellen Vorgänge von Wollen und Denken 
werden vom Licht des Purusha durchstrahlt und scheinen 

l ) Ich miklite es nicht als föllgüu'ge Nennung dieser Scfoligwertü 
auitben, wenn i- B, in &ath. Up. J, 2 vom vergeblichen Suchen „des Feiten 
Im Nictt!este& c gwprocheü wird. Der Ausdruck ist äIIiu rag. 
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dadurch aus ihrer wahren Sphäre hinaus m's Geistige 
erhoben zu werden — bis der Purusha, der Fremdheit dieses 
Fremden inne werdend und freilich eben in solcher Zurück¬ 
weisung des Denkens selbst einen Denkakt vollbringend, 
von all dem sagen wird: „Dies ist nicht Ich“, 

Schwerlich hätte eine auf die Dinge selbst hinblickende 
Spekulation aus ihnen den Antrieb geschöpft zu diesem 
Au seinander sch neiden der geistigen Bewegung hier in die 
Bewegung, dort in den Geist, hier alles geistigen Inhalts, 
dort eines Geistes, dem jener Inhalt fremd gege oltberst eh t. 
Die denkende Bearbeitung der Wirklichkeit aber hat sich 
hier sehr unverkennbar schon zur Bearbeitung der Gedanken 
über die Wirklichkeit ausgewachsen, Da wird man von 
Konsequenz zu Konsequenz gedrängt. Gleichviel ob wir 
unsrerseits mit jeder einzelnen von ihnen uns befreunden: 
der ganze Vorgang zeigt auf das deutlichste eine Erstarkung 
des Denkens an, die wachsende Fähigkeit und das Bedürfnis, 
immer weiter hinaus die Linien zu verlängern, die man 
einmal gezogen hat. 

Ebenso nun wie dem Purusha nicht mehr die Be¬ 
wegung des Gedankenlaufs, der Willensvoigänge inne wohnen 
kann, steht es inbezug auf Handeln, auf Leiden, 

Die ältere Auffassung des Öftnikhya hatte noch mit 
einer gewissen Unbefangenheit den Purusha ins Weltleben 
hinabs teigen lassen. Dort herrschte und wirkte er; dort litt 
er auch, indem die Bewegung, in die er mitten hinein ge¬ 
raten war, ihn fortriß, die Wellen Über ihm zusammen- 
schlugen. Dabei konnte es nicht bleiben. Immer schroffer 
wurde er ja als der Unbewegte der Weltbewegung gegen- 
Ubergestellt. Daß nur er geistig ist, akzentuierte sich da¬ 
hin, daß er nur geistig ist. So mußte der einst Allge¬ 
waltige sein Eingreifen in die materielle Welt aufgeben. Er 
wurde zum bloßen Zuschauer l ), mit dem Gleichnis des 

*) Warum nur schaut, dieser Zuschauer zu? Hat er ein tat men 
daran? Ans seiner Beaufsichtigung handelnde Einwirkung hervorfrehen 
an lassen hat er ia nicht die Kraft, 
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spätem Sffqikhya zum Lahmen neben der kraftvoll sieb be¬ 
wegenden, aber blinden Prakyti. Seine Vornelunheit ver¬ 
urteilte ihn ä£ur Passivität. Um ihn gegen Vergänglichkeit 
und Tod abzuschließen hob man ihn aus dem Leben her¬ 
aus; Leben ist ja Tod. ln all dem liegt es, daß die beiden 
Antagonisten Prakrti und Purushu jetzt unmöglich mehr in 
der Unmittelbarkeit, wie man das einst vorgestellt hatte, so 
zu sagen handgemein werden konnten. Die Aktion, die so 
heftig aussah, mußte sieh vor der tiefer eindrLugenden Be¬ 
trachtung schließlich in bloßen Schein auf lösen. 

Was wurde nun bei dieser Konstellation des Gedankens 
aus der Tatsache des Leidens? Des Leidens Ursache, die 
Vergän gl ichkeit, war allem in die Prakrti verlegt, die Fähig¬ 
keit Leiden zu fühlen, allein in den Purnaha; der Schnitt 
zwischen beiden, zerschnitt er nicht unvermeidlich die Mög¬ 
lichkeit, das Leiden zu verstehen? 

Hier sehen wir nun zunächst soviel, daß man schon 
früh die Konsequenz, die sich aufdrängte, erkannt hat: der 
leid voll Gebundene ist in Wahrheit gar nicht der Purusha. 
Das Leiden — als rein materieller Vorgang, bei dem die 
Frage für jetzt noch offen bleibt, wie er zum Bewußtsein 
gelangen kann — trifft nur das Gegenbikl des Purusha in 
der Sphäre der Prakrti (S. 338), Nicht ilm selbst. 

Die erste Äußerung, die derartiges anzeigt, findet sich 
schon in der Maitrivaga Upanishad“": „Hier sagen einige; 
es ist der Guna, welcher vermöge der Differenzierung der 
Prakrti in die Selbstbindung des Entschließen» verfällt 1 ); 
und indem das Gebrechen des Entschließens verschwindet, 
tritt Erlösung ein." Der Verfasser selbst zwar weist diese 
Lehre zurück; er hält daran fest, daß nicht der Guna d, h, 
die Natur Wesenheit gebunden und erlöst wird, sondern der 
Purusha. Aber was man hier noch ablehnt, setzt sich dann 
durch. Die natürliche Auffassung wird ja dabei auf den 

■) Man erinnert sich, daß »Entschließen'' die clmr&kteriEtiadi^ 
Funfctiuii der ,,Vernunft 1 ' ist, des höchsten Komponenten des naateritltcu 
Oegenbildes des Geistes, YgL oben S* 231. 
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Kopf gestellt, aber die Konsequenz der einmal eingeschla- 
geneu Gedanke nriehtung führt m der Tat dahin. Das Epos 
beschreibt den Purusha als 

*-An fangt; tos, grenzenlos, endlos, alles schauend, von 
Schmerzen frei. L 

L nd in der klassischen Zeit sagt die Ksriktf, ganz im Sinn 
jener von der Upanishad zuruckge wiesen e n Lehre: 

.So wird denn nicht erlöst, es wird nicht gebunden 

Der Purusha, und er ist es nicht, der wandert. 

Die Wandrerin, die Gebund’ne, die Erlöste 

Ist die Prakyti, die bald hier bald dort sich festhält“ — 

wo dann freilich daneben immer noch Äußerungen übrig 
bleiben, die unbekümmert um alle Subtilitäiten die alte, 
natürliche Richtung fest halten, den Purusha erlöst werden 
lassen; wie die Milch der Kuh, obschon unbewußt, sich 
für die Ernährung des Kalbes regt, so regt sich die Prakrti 
um der Erlösung des Purusha willen: wie die Menschen ihr 
Werk tun ihre Wünsche zu befriedigen, so tut die Natur ihr 
Werk für des Purusha Erlösung. 

Hält man sich aber an die andre, fortgeschrittenere 
Auffassung, so ist es sehr deutlich, wie hier die Befreiung, 
die man für den Purusha erstrebte, so intensiv ausgefallen 
war, so fest sich in dessen innerstem Wesen verankert hatte, 
daß sich nun eben nicht mehr begreifen ließ, wie er je hatte 
gebunden sein können. Die Absicht des Denkens war das 
gewiß nicht gewesen. 

Jetzt aber blieb natürlich die Frage, wie bei der Un¬ 
geist! gkeit der Prakfti das in der Tat doch ebenso unwider- 
sprechllch vorhandene wie für das System unentbehrliche 
bewußte Fühlen des Leidens zustande kommt. 

Hatte man es unvermeidlich gefunden, hei der Kon¬ 
struktion des objektiven Leide ns Vorgangs de« Purusha aus- 
zuschaUen, so konnte man hier, wo es sich um die sub¬ 
jektive Seile eben dieses Vorgangs bandelte, ihn, das alleinige 
Subjekt, nicht entbehren. 
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Der Ausweg, den man aus der Schwierigkeit fand, ist 
angezeigt durch da», was oben (S, 247f.) Uber die Konstruktion 
des bewußten Denkens und Wolle ns bemerkt wurde. Ein 
Lavieren zwischen Wirklichkeit und Schein, Eben genug 
Wirklichkeit, um der Tatsache des Leidens als eines be¬ 
wußt gefühlten die unvermeidliche Anerkennung zuzuwenden 
— oder soll man sagen zu erschleichen? Und genug von 
bloßem Schein, um den UnerklUrlichkeiten zu entgehen, die 
angesichts der Prinzipien des Systems der Annahme voll¬ 
wirklichen Leidens anhafteten, Kompromisse, Weilerschieben 
der Schwierigkeiten von einem Punkt zum andern: das ge¬ 
hört zur Signatur dieser Spekulationen. Von dem Aus¬ 
sehen, das man ihnen hat zu schieiben wollen, des Hervor¬ 
getaucht seins gleichsam aus dem Nichts, des Fertigsei ns auf 
einen Schlag, sind sie in der Tal recht weit entfernt. 

Durch die nun einmal als Tatsache hingenommene „Ver¬ 
bindung" mit dem Purusha, so lehrt die Kfirika, wird das 
ungeistige Lihga') „gleichsam geistig 1 ". Und der untätige 
Purusha — in Wahrheit tätig sind ja allein die Clunaa 
wird „gleichsam ein Täter 1 ; man künnte hinzufUgen, 
gleichsam ein Leidender. 

Ein solches „gleichsam 1 muß die Kluft überbrUeken, 
das U nm ögliche möglich machen, das rein objektive, unbe¬ 
wußte Leiden, das sich im Ungeistigen vollzieht, in das 
Petch des Bewußtseins hinüberspieleu. Ein zwar nicht in der 
Kärikä selbst, alter später häufig begegnendes Gleichnis ver¬ 
anschaulicht, wie es gemeint ist: jenes objektive Leiden, 
das den Schöpfungen der Prakrti inive wohnt, über trägt sich 
scheinbar auf den Purusha, wie sich im reinen Krystall die 
ihm nah gebrachte rote Blüte abspiegelt und jener dadurch 
rot erscheint. Oder ein andres Gleichnis; 

„Wie im Schwanken des Seespiegels der Mond schwankend 
dem Blick erscheint. 

So der Seher, das Seihst scheinbar nimmt an des Nicht¬ 
selbst Eigenschaft," 


Das materielle Gejenbild des Pnrosba; Vgl. £>. 238. 
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Es ist bezeichnend, welche große Rolle hier vielfach 
den Gleichnissen zu Mit. Sie sind geschickt und scharf¬ 
sinnig ersonnen. Ah die schlichte liefe der alten Upani- 
shadgleichnifise reichen diese des jüngeren Saqikhva doch 
iiich! heran. Es wohnt zu viel Klugheit in ihnen. Indern 
sie in die Gedankenentwicklung ihre gefälligen Büder hin- 
eiuspieleu lassen, führen sie die Phantasie unvermerkt über 
bedenkliche Stellen fort 1 ). Im vorliegenden Fall wird man 
sich vielleicht zunächst sagem daß doch nur einem Dritten 
dei Ery stall rot, der Mond schwankend erscheint i dem Be¬ 
schauer von Kry stall und Blume, von Mond und See, Wo 
ist ein solcher Beschauer von Purusha und Frakrti? Und 
wäre er da und entbände jener Schein für ihn, was täte 
das dem Ptirusha, der Frakrfi? Man kann entgegenhalten, 
daß in einer bestimmten Hinsicht das Gleichnis eben hinkt: 
der Kn stall ist ungeislig, der Purusha aber geistig, so daß 
der falsche Schein, der beim Krystall nur den Drillen täuscht, 
hier ihn selbst täuschen kann. Möglich, daß der Schöpfer 
jenes Gleichnisses in der Tat so antworten würde. Aber 
bleibt es nicht auch so Irotz aller Gleichnisse nach wie vor 
unverständlich, daß in Mm* der dem Geschehen so ganz und 
gar entnommen ist, auch nur ein Widerschein von Ge* 
schoben und Leiden — also in gewisser Weise doch eben 
üiuch ein Geschehen — Eingang findet und Leiden zu er¬ 
zeugen die Kraft ha!, in sein reines Licht die Trübung 
solches Wahns? 

W ir werden auf die Frage zurückkommen, wie mm, 
indem die Realität des Leidens sozusagen in eine Komödie 
der Irrungen verflüchtigt ward, das Bild der Erlösung von 
diesem Leiden sich gestaltet hat. Vorher aher ist es nötig 
noch einer andern tief eingreifenden Neuerungzu gedenken* die 


l ] IwfilimfeeGlekfciiH mbenS- 24S) vom Lahmen (PotueIu) 

und Bliodeq (PraltftL), die den Weg muhen. Der Blinde kann 

mrn dnrds deq Sehenden dirigieren lassen ater wie kann dae die Fralqti? 
er dirigieren, »her wie kann das der FanuhaP 
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besonders wesentlich dazu beige trögen hat, die ursprüng¬ 
liche Sfiipkliyalehre in ihren klassischen Typus Uberzuführen. 

Aus alter Vergangenheit hatte der Purusha es ererbt, 
über der Vielheit des Welt treiben* als der Eine zu stehen. 
Die Zeit kam, wo die faszinierende Kraft des Einheitsmotm 
sich zu verbrauchen anfing. Einst hatte die allumfassende, 
al(beherrschende Übergrüße des Einen dasein müssen, damit 
man bei ihr Rettung aus dem Getriebe der Vielheit finden 
könne. Jetzt, wo die Sonderung des Geistigen von der 
Vergänglichkeit immer strenger durchgeführt wurde, taten 
sich auch andre Möglichkeiten für die Erreichung des Heils 
auf. So konnten Bedenken gegen die Einheitskhre, Uber 
welche der Schwung der alten Pfadfinder hinweggeeüt 
war, bemerkt werden und ihr Gewicht ausüben. 

Der Purusha des älteren SSipkhya, von den Gebilden 
der Natur seinem Wesen nach gesondert und doch dieser 
Sonderung zum Trotz hier und dort mit diesen, mit 
jenen in leid volle Verbindung sich verlierend, kehrte jetzt 
hier, jetzt dort zu sich selbst zurück. So verteilte Er. der 
der Eine sein sollte, sich über zahllose Laufbahnen. Zum 
entscheidendsten aller Dilemmas, dem von Gebundenheit und 
Erlösung, verhielt er sich hier so, dort anders. Lassen sich 
Erlöst heit und Ünerlöstheit so vereinen? Schon die Mai- 
trüyana üpanishad {II, 5) sprach davon, ja die Vorstellung 
läßt sich offenbar in weit ältere Zeit zurückverfolgen (S. 127), 
daß der Ewige da jedesmal nur mit einem Teil seines 
Wesens im Spiel sei. War das nicht ein Notbehelf, über 
den hinaus man weiter getrieben wurde? Die Teilung war 
doch offenbar veranlaßt durch die Natur mit ihrer endlosen 
Mannigfaltigkeit. Machte die schärfere Trennung der beiden 
Prinzipien es nicht immer schwerer, jener eine solche 
Wirkung auf den Purusha zuzuschreiben? Gerieten die 
Teile des einen Purusha einmal so weit auseinander, warum 
da nicht lieber viele Purushas annehmen? 

Es ist begreiflich, daß solche oder ähnliche Erwägungen 
beitrugen, den Standpunkt der schlichten Erfahrung wieder 
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zu Ehren za bringen, das Bewußtsein der Vielheit der 
Geister, das vor dem Überschwang der ull-einheits trunkenen 
Mystik lange verstummt war. So sehen wir denn im 
Epos 14 ' die Frage auftauchen: gibt es viele Purushas oder 
gibt es nur einen? Hier wurde noeh geantwortet, daß der 
eine Purnsha der Ursprung der vielen ist, daß in ihn, den 
guiialosen, jene, wenn sie gurialos geworden sind, eingehen. 
Ein Ausweg, der zu vermitteln suchte und doch nicht auf 
die Dauer vermitteln konnte. Derselbe Abschnitt des Mahä- 
bhiirata bezeugt, daß die Gedankenbewegung schon damals 
über diese Beantwortung der Frage hinaus einen ent¬ 
scheidenden Schritt weiter getan hatte. Zum Fürsten spricht 
der Weise; 

„Säijikhya und Yoga lehrt Vielheit der Purushas in 

dieser Welt, 

Daß nur ein Pnrueha da sei, das leugnen sie, 

o JKurusproß.“ 

Damit ist denn der Standpunkt des klassischen Ssqi- 
kbya erreicht. 

In dessen leitendem Test, der Kärikä, hat man viel¬ 
leicht mit Recht noch die Spur davon finden wollen, daß 
es eine Neuerung ist — in der Tat eine fundamentale 
Neuerung —■. die sich hier vollzogen hat. Beständig spricht 
die Kurilen im Singular von „dem Purusha;“ daß an eine 
Vielheit gedacht wird, läßt sich dem Wortlaut der meisten 
Sätze nicht entnehmen. Ein Festhalten altgewohnten Aus¬ 
drucks, das freilich auch durch die Konfiguration des Ge¬ 
dankens erleichtert wird. In der Vielheit der qualitälfreien 
Purushas, dieser individualitätslosen Individuen, herrscht 
trotz des verschiedenen Verhaltens der sie umspielenden 
PraVfli doch eine solche Einerleiheit, daß „der Purusha 4 * 
sehr wohl als vollgültiger Vertreter aller Purushas erscheinen 
kann ,,i . 

Ausgesprochen wird in der Kürikii die Lehre von der 
\ ielhcit der Purushas, die in der Tat dem Verfasser ohne 
krage durchweg gegenwärtig ist, vor allem an einer Stelle. 
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Jji der dunkel gedrängten Redeweise dieses Textes saug 
man den Vers: 

tl Aus der Geburt, des Todes und der Organe 
VerteiJungt auch aus dem nicht gleichzeitigen Wirken 
Wird erschlossen der Geister Vielheit, 

Ferner aus des Dreigurmhaffen Gegensätze. 1 - 

Was offenbar bedeutet: stände allen Körpern ein und derselbe 
Geist gegenüber, so wäre unverständlich, daß Geburt und 
Tod, d. h. Verbindung des Geistes mit einem neuen Körper 
und 'Trennung solcher Verbindung, nicht überall zugleich 
eintritt, sowie daß dem Geist hier diese dort Jene materiellen 
Organe gehören. Auch bliebe unbegreiflich, daß nicht alle 
Wesen gleichzeitig sich bewegen oder ruhen* Endlich führt 
zum selben Ergebnis auch der Gegensatz des Pumaha und 
der dreigunahaften Natur: diese besteht nur in einem Exem¬ 
plar; so muß jener als ihr entgegengesetzt in vielen Exem¬ 
plaren vorhanden sein. Das letzte Argument ist ja hand¬ 
greifliche Künstelei, bezeichnend nur dafür, wie gewiß man 
sich fühlte, in jeder Beziehung die beiden Prinzipien im 
Gegensatz zu einander anzutreffen, Die ersten Beweisgründe 
dagegen zeigen vermutlich in der Tat die ungefähre Richtung 
an, in der das Denken dahin gelangt ist, die Einheit des 
Purusha zu zerstören. Wie hat sich doch seit der Zeit der 
alten Upanishaden die Stimmung geändert! Dort hing 
jeder Gedanke daran, wie das Selbst über alle Schranken 
hinweg sich in die Unendlichkeit taucht und sie durchströmt, 
steh von ihr durchstrümen läßt: „Das bist du! 11 Hier Lst 
bedächtige Kritik an der Arbeit* Sie kann über die Ge¬ 
trenntheit des Ich und des Du nicht hinwepehen, und so 
erkennt sie sie denn gelassen an. Hüben die Natur, drüben 
individuelle Seelen: das ist nunmehr das Einzige, womit das 
Denken ca zu tun hat. Die Allseele mit ihren grenzenlosen 
Wetten ist verschwunden. Das Universum ist entgöttert* — 
Wir müssen schließlich, wie schon oben bemerkt wurde, 
noch einen Blick darauf werfen, wie sich bei der veränderten 
Auffassung des Leidens — und, muß nunmehr hmzugefügt 
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werden, hei der eben beschriebenen Umformung der Lehre 
vom Purusha — das Bild der erreichten Erlösung ge¬ 
staltet hat. 

Die Erkenntnis der Unterscheidung von Purusha und 
Prakrfi ist gewonnen. Dem Spiel der Reflexe zwischen 
beiden ist damit ein Ende gemacht. Was wird nun aus 
Purusha und Prakyti? 

Im Hinblick auf das Dogma von der Vielheit der Pimishas 
kann die Frage selbstverständlich nur dies bedeuten: was 
wird aus dem einen Purusha, für den die Erlösung ge¬ 
wonnen ist, und aus der Prakrti, sofern sie eben diesem 
Purusha gegentlberstand? 

Der Purusha, daran ist kein Zweifel, geht in den Frieden 
seines Bei sächseln« ein, fortan unberührt vom flackernden 
Schein des Geschehens, der Vergänglichkeit. Das Eiber alles 
bewußte Dasein erhabene Sein des Alman in seinem eigenen 
Reich, wie einst die Rede des YsjEavalkya es lehrte, kehrt 
hier wieder, nur daß es nicht mehl' das Allwesen ist, son¬ 
dern der einzelne Geist, der sich als transzendenter Ana- 
Chöret in sich selbst zurückgezogen hat. Wir begegnen 
dem Vers eines jüngeren Poeten ,M : 

„Wenn auf des Spiegels Fläche sich kein Berg, 

Kein Tal, kein Wesen w iderspiegelt, so verharrt 

Die Spiegelkraft allein im eignen Sein. 

Dem gleicht, wenn der Erscheinungen Gewirr, 

Wenn ich und Du und Welt verschwunden ist, 

Die Einsamkeit des Sehers, der nichts sieht. 11 

Und die Prakj ti? Man sollte erwarten, daß sie im Dunkel 
ihrer Ungeistigkeit ins Unabsehbare die nunmehr unschäd¬ 
liche Bewegung fortsetzen wird, die vollziehen zu müssen 
in ihrem Wesen lieg! 

Das SSrpkhya hat diese Konsequenz nicht gezogen. 

In das Bild vom Neben ein anderstehen und Widerstreit 
der Welt und des ÜberweltHehen war nämlich ein klein¬ 
licher Zug geraten, in der Sämkhya, Klrikä fort während her¬ 
vortretend, der dazu beitrug, das einst groß Gedachte ins 
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Zierliche herahzuziehen. Die Konsequenzen dieses Zuges 
machen sich hier fühlbar. 

Die alte Überzeugung, daß die höchste Macht und Herr¬ 
schaft dem Ätman gehört, halte sich, dem Geschmack späterer 
Zeit entsprechend, in Vorstellungen umgesetzt, die auo dem 
Purusha einen sulfanhaft untätigen Gebieter machten* aus 
der Prakj ti eine unermüdlich eifrige, nie an sieh denkende 
Dienerin. Um des Purusha, um jedes einzelnen Purusha 
willen — als die zu Erlösenden sind hier diese gedacht 
(vgl. S. 249} — vollbringt sie die Arbeit ihrer Entfaltung* 
hißt sie jedes Liuga (5. 2S8) wie einen Schauspieler seine 
wechselnden Rollen übernehmen, „zum fremden Zweck, als 
obs zum eignen Zweck geschahe a * 

^Hitfe leistend auf mannigfache Weise 
Sie die hilfreiche ihm dem uiehthilfmehen.“ 

So müht sie sich ab, daß das Endziel des Weltgangs erreicht 
werde, daß die erlösende Unterscheidung entstehe, die den 
Purusha zur Reinheit seines absoluten Seins gelangen läßt. 
Die Frage hegt freilich nah. wozu dann vorher eben dieser 
Weligaug seit anfanglosen Ewigkeiten dahin hat wirken 
müssen* dem Purusha den allerschlechtesten Dienst zu lebten, 
ihn in jener unheilvollen Verbindung festzuhalten, die dann 
m mühevoll gelöst wird. Die Verbindung der beiden findet 
statt, heißt es einmal in der Kurika* die Schöpfung entsteht* 
damit sich die Erkenntnis, die Sonderung von Purusha und 
Prakrti erreichen lasse: mit andern Worten* das Cnglück 
geschieht im Interesse des Verunglückenden, damit diesem 
dann herausgeholfen werde *. . 

Aus solchen VorstelluDgen nun erklärt sich das Bild, 
das man sich vom Verhalten der Prakrti nach Erreichung 
des Ziel es machte. Wieder beschreiben es Gleichnisse: 

„Wenn der zuschauenden Schar sich die Tänzerin 
Hat gezeigt, so macht sie dem Tanz ein Ende, 

So die Natur* wenn sie dem Geist ihr Wesen 
Offenbart hat, tritt sie zurück und verschwindet 44 — 

und weiter: 
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„Nirgends gibt's ein Wesen so zart empfindlich 
Wie die Prakrti; dies ist meine Meinung. 

Wenn sie merkt: „er hat mich geselm L , 

Zeigt sie des Purusha Blicken sich nicht wieder.“ 

In der Tat für die Blinde, Ungeistige viel Feingefühl, 
so wie es vorher viel Zielstrebigkeit derselben Ungeistigen 
gewesen war, daß sie ihre Arbeit in den Dienst des Purusha 
ssu stellen und sie seinem Zweck anzupassen gewußt hatte. 

Wo ist aber in alldem der bittere Ernst und die Not 
des Weltleidens geblieben? Die Bajadere, die den zu¬ 
schattenden Despoten unterhalt, das schamhaft vor den 
Blicken des Mannes sich zurück ziehende Weib: in der 
graziösen Pikanterie solcher Gleichnisse zeigt sich, wie 
diesem Denken, die rechte, volle Wucht verloren gegangen 
ist. Künstlich, subtil, elegant, und doch w'ieder achtlos 
gegenüber starken Unklarheiten und Widersprüchen — so 
bat man jetzt die Gedankenmassen aufgebaut, umgebaut. 

Die i ragüdie aller hat dabei manches von einem Ballett 
angenommen. 


Der Yoga. 

An der Seite der Säipkhyalehre, ihr nah verbunden, er¬ 
scheint in der Literatur der Yoga. Er sucht für die Ge¬ 
danken günge der Spekulation Verwirklichung in Übungen 
einer körperlichen und seelischen Disziplin, die mystische 
Zustände methodisch herbei führt. 

Schon oben (S. 141 f.) haben wir den Yoga berührt, Spuren 
von ihm scheinen sich bereits in den alteren Upanishaden 
zu finden Ja ein kosmogonischer Mythus schon des 
Rigveda gibt einem dort auftretenden Ur wesen einen Namen, 
der auf eine in der Yogatechnik begegnende Körperhaltung 
des Asketen hin weist, das Sitzen mit untergeschlagenen 
Beinen, die Fnßsoliien nach oben gekehrtdoch das ist 
offenbar kein Beweis für die innerlich unmögliche Annahme, 
daß es wirklichen Yoga schon in rigvedischer Zeit gegeben 
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habe, sondern nur dafür, was ohnehin selbstverständlich ist, 
daß zwischen Yoga und primitivem Kasteiung®wesen der 
Vergangenheit Zusammenhang besteht* 

ln voller Existenz erscheint der Yoga erst in jenen 
selben Upanishaden, die auch über das Säipkhya zuerst be¬ 
richten. Sie tragen den Inhalt beider Lehren in Verbindung 
mit einander vor. Es ist bezeichnend, daß eine dieser Upa- 
nisbaden ebenda, wo man in ihr die älteste Erwähnung des 
Namens Sfiqikhya findet, in engstem Zusammenhang da¬ 
mit auch den Yoga nennt — gleichfalls einer der frühesten 
Belege für den Namen dieses Systems: Gott wird dort als 
die „durch Säipkhya und Yoga erkennbare Ursache* der 
Welt bezeichnet 1 **. Ebenso nah verbunden zeigen sich 
Säipkhya und Yoga dann in den epischen Quellen und 
endlich in der Literatur, welche die klassische Gestalt beider 
Systeme darstellt: von diesem auch für die Vorgeschichte 
des Buddhismus wichtigen Verhältnis wird noch eingehender 
die Rede sein. 

Wie aus der Situation, zu welcher die oben be¬ 
schriebenen Bewegungen des Denkens geführt hatten, der 
Yoga hervorgegangen ist T begreift sich. Dem religiösen 
Erkennen und Handeln waren neue grüßte Aufgaben ge¬ 
stellt, Es konnte nicht genügen die jenseitige Welt, die 
man entdeckt hatte, nur von fern zu denken, gleichsam die 
Formeln auszurechnen, die ihr Wesen anadrückten. Schauen 
mußte man das Uuansehaubare. überseiig es genießen, von 
allen irdischen Hemmnissen gelüst in seiner Fülle, seiner 
Leere Stand fassen* Da bedurfte es stärkerer, konzen¬ 
trierterer Bemühungen, als das heimatlose Bettlerleben der 
alten öpanishaden sie in sich schloß. Die dunkeln Kräfte 
boten ihre Hilfe an t die von altersher vollste, wirklichste 
Gewißheit der Beherrschung Übernatürlicher Visionen, über¬ 
natürlicher Wirkungen, des Verkehrs mit übernatürlichen 
Wesenheiten verbürgten: die Zauberkräfte der Kasteiung 
(Tap&$h Wie man durch Tapas die Götter in sich fühlte, 
ähnlich mußte es mit dem jenseitigen, absoluten Selbst ge- 

17 * 
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Lingen. Allzu nah, aU daß man diesen Weg nicht hätte 
ein schlagen sollen, stand dem Denker der Upanishaden auch 
letzt noch nicht der Priester allem, sondern auch der 
Zauberer. Allzu dicht lag unter den Höhen der Speku¬ 
lation das ungeklärte Bild einer Welt, in der natürliches 
und magisches Geschehen wirr und düster durcheinander 
wogte. Tatsächliche Errungen schäften, die auf dem Gebiet 
der Selbsthypnose gelangen, griffen entscheidend ein: zwischen 
der Vertiefung in die fließenden Traumgebilde der Brah- 
manspekulation und hypnotischen Zuständen konnte der 
Weg }a nicht weit sein. Und so sublimierte sich das 
Tapas t wörtlich „Erhitzung 41 , den neuen Problemen sich 
anpassend p zum Yoga, der Wortbedeutung nach „An¬ 
spannung^ w . Für den Sinn des Wortes iat bezeichnend, 
daß eine der ältesten Upanishadsteilen über den Yoga 1 * 1 
durch eine Reihe von Vedaversen eingeleitel wird, die 
alle mit einer Form des Verbs anspannen“ fyuj-) an- 
fangen und Anspannung des Geistes zu frommem Tun 
vom „Gott Antreiber“ (Savitar) erbitten. Diese Kunst der 
inneren Anspannung stellte sieh auf das Ziel ein, dem 
auch die alten Kasteiungsübungen im Grunde verwandt 
waren: auf die Loslüsung des Geistes von dieser Weil, 

Die älteren Upanishaden halten solche Lositisung vor 
allem im traumlosen Schlaf verwirklicht gefunden. Jetzt 
suchte man weniger Alltägliches, Kunstvolleres, das glän¬ 
zendere seelische K eich Himer spenden konnte. Über den 
drei Zuständen von Wachen, Träumen, traumlosem Schlaf 
„den Vierten“. 

Die Bemühung darum setzte auf körperlichem Gebiet 
vor allem beim Alem ein, den es zu beherrschen galt, auf 
seelischem beim VorsteUungslaüf, den man zu beschwichtigen, 
zu unterdrücken suchte: 

„Des Atems und Verstands Einbeit und der Sinnesorgane 

auch, 

Jeglichen Zustands Abstreifung: dies ist es, was man 

Yoga nennt.“ li * 
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Die große Rolle, die hier der Disziplin des Atems zu- 
kam p scheint sich, wie gewöhnlich in derartigen Fallen, aus 
dem Zusammentreffen verschiedener Motive zu erklären 11 *. 
Ein erheblicher Teil der körperlichen Bewegungen, die Un¬ 
ruhe und Verflochtensein in das materielle WelHeben be¬ 
deuten, ließ sich oline weiteres ausschalten. Von dem, w m 
übrig blieb, war die Atmung das erheblichste, zentralste. 
Von altersber galt der Atem als Sitz des Lebens. Im Zu¬ 
sammenhang damit sind die Bröhniapatexte voll von Riten 
und recht wirren Theorien, die es mit dem Atem und dem 
komplizierten System der verschiedenen ihm beige!egten 
Formen zu tun haben. Diese populären oder sakrifikal- 
zauberhafien Anschauungen hatten sich dann zu meta¬ 
physischen Gedankenspielen über den Atem als Prinzip des 
WsIUebens erweitert. Es kam hinzu, daß die alte rituelle 
Sitte Anhalten de« Atems als Sicherung gegen Gefährdung 
durch schädliche Mächte kannte, die in der Xähe ihr Wesen 
trieben. Es galt ferner als hitzeerzeugend T stellte sich als 
eine Form der Kasteiung {Tapas, eigentlich Erhitzung) dar. 
So verband sich auf mannigfache Weise damit die Vor¬ 
stellung von Reinigung und Sühnung. Vielleicht schon 
früh glaubte man ferner» nicht ganz ohne Grund, an Zu¬ 
sammenhang zwischen dem Tempo der Atmung und dem 
des Vorstellungdlaufes. Endlich ist offenbar auch die durch 
unzureichende Atmung bewirkbare, bis zur Hypnose gellende 
Verdüsterung der Gehirntätigkeit, \m Sinn der Asketen Er¬ 
hebung des Geistes in höhere Sphäre, beobachtet worden* 
So ist begreiflich, daß der Yogin (Ausüber des Yoga) in 
der Verminderung und absolut strengen Regularisiemng des 
Atmens ein kräftigstes Mittel sah, die Intensität des eignen 
Daseins in der Diesseitsw T elt hcräbzusetzcn und inmitten 
ihrer trüben Bewegung eine kläre Sülle zu schaffen» in 
der sich der Ausblick auf das Jenseits, der Weg dorthin 
auftat. 

Wir wissen es nicht positiv, dürfen aber vermuten» daß 
schon in seiner Anfangszeit der Yoga unnützes Sichquälen 
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und insonderheit schwächendes Fasten widerriet: die Kost 
soll mäßig und einfach, aber ausreichend sein. Offenbar 
ging das Bestreben dahin! für die schwere Arbeit* die man 
vor sich hatte* die Kräfte zu schonen, lähmendes Mißbehagen 
femzuhalteru überhaupt wurde diesem Zweck entsprechend 
ein Lebenswandel zur Pflicht gemacht, der in Tun und 
Lassen auf Vermeidung aller Leidenschaft und Befleckung, 
auf Ruhe, Reinheit, Erhebung hinarbeitete. 

So setzte sich denn der Yogin zu seinem mystischen 
Tun nieder, in einer Umgebung, wie die Svetasvatara 
Upanisbad 111 sie beschreibt: 

..An ebnem* reinem Ort den Yoga übe man. 

Dort sei kein Kies r Sand, Feuer, Stimmgetdn, kein Teich J ) H 

Nichts tue weh dem Auge, Angenehm dem Geist, 

An Höhlen reich, an Windesschutz die Stätte sei. 4 * 

lin Lauf der Zeit entwickelte sich die umständliche Lehre 
von den zahlreichen Haltungen des Sitzenden — dem Lo¬ 
tossitz, dem svastika- (Hakenkreuz-) Sitz usw. In einer 
solchen Haltung saß man da. Man preßte die Zungenspitze 
gegen den Gaumen, Bald wird auch des Fixierens der 
Käsen spitze gedacht; die hypnosigene Wirkung solches 
Starrens, der Konvergenz der Blicklinien ist ja bekannt 
Man übte die Kontrole und Herabsetzung des Atems, ferner 
die Zurückziehung der Sinne von den Objekten: denn nach 
auswärts hat der Schöpfer die Öffnungen des Körpers auf- 
getan t und m siebt man von Natur nach außen; der Weise 
aber blickt nach innen* dort Unsterblichkeit zu finden; er 
meidet die Berührung mit den Sinnesobjekten T wie der Ent* 
halfsame „in menschenleerem Hause die zu ihm eingehenden 
verliebten Weiher nicht berührt 11 . Von besonderer Wich¬ 
tigkeit war die Fixierung des unruhig fluktuierenden Denk¬ 
organa auf einen Punkt; man hält dies Organ fest* sagt 
das Epos* wie einen Fisch, den man töten will. Gern 
richtete man die Meditation auf das mystische Wort Om, 


l ) L'm üble Dünste, ifoskitas und dgi, lern zu halten? 
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dessen eine Silbe als Essenz der Essenzen alle Kräfte der 
Heiligkeit in sich faßt. Xaciketas wird vom Todesgott belehrt: 

^Das Wort, das alle Veden zu dir sprechen, 

Das dir erklingt aus jeglicher Kasteiung, 

Zu dem des Heilten frommer Wandel hinatrebt* 

Das kurze Wort, ich will es dir verkünden i 
Om, so heißt es 

Dies Wort, der beste Halt ist es; 

Dies Wort, es ist der höchste Halt* 

Die solchen Hall erkannt haben, 

Werden erhöht in Brähman’s Welt 41 

Und eine andre Üpanishad sagt: „Wie eine Spinne an 
ihrem Faden emporklünnit und ins Freie gelangt, wahrlich 
so gelangt jener Meditierende am Wort Om empor klimmend 
zur Freiheit.“ 

Bezeichnend ebenso für den letzten leisen Zusammen¬ 
hang dieser Gedankenströimingen mit dem alten Opferkult 
wie zugleich für das Sichauffösen dieses Zusammenhangs. 
Das heilige Wort des Yoga ist das „Ja“ oder „Amen 14 der 
Opferlihmden. Aber die bunten Welten von Veda und 
Opfer sind jetzt verschwunden im Abgrund der einen 
Silbe * - * 

Häufig bt von den Versenkungen des Yogin in Aus¬ 
drücken der Süiiikh3 F aIehre die Hede. Die niederen Seelen - 
vermögen soll man schrittweise in die höheren entgehen 
lassen und sie so zur Hube bringen* Man soll, heißt es an 
einer der ältesten hier einschlagenden Upanishaüstellen, 
Rede und Verstand (manas) im Erkenntnisselbst (d< h- der 
Vernunft t buddkij hemmen \ dieses im ^Großen Selbst“ 
(s. oben S. 229 f.); dies endlich im „Ruheselbst 4 . 179 

Anderwärts — wir mitten unvermeidlich Angaben ver¬ 
schiedener Texte mit einander kombinieren — werden Be¬ 
trachtungen erwähnt, das Beukorgan beruhigend und die 
erhabenere Versenkung vorbereitend,' welche durch die 
Schlagworte ^Freundschaft“ (mit allen Wesen), „Mitleid“, 
^Fröhlichkeit“ und „Gleichmut“ charakterisiert sind, Die 



264 


Der Yoga, 


alteren Yogaquellen nennen sie nicht, aber die Überein¬ 
stimmung mit asketischen Übungen des Buddhismus sichert 
ihr Alter und verleiht ihnen Bedeutung für die Forschung, 

Als Vorläufer des entscheidenden Erfolges werden Er¬ 
scheinungen aufgeführt, wie eine Upankhad sie beschreibt: 
jtNebel und Rauch, Sonne und Feuer, Winde, 
Leuchtkäfer, Blitze, BergkrystsJI und Mondglanz“.” 1 

Zentrale Stellung nun in der Theorie der Versenkungen 
nimmt die Lehre ein zuerst von vier schrittweise aufstei¬ 
genden Stufen der „bewußten“ Konzentration, dann von 
der „unbewußten“, die sich über jener als Gipfel erhebt. 
Die ältesten Quellen zwar sprechen hiervon nicht. Bei 
ihrem fragmentarischen Charakter kann man doch nicht 
schließen, daß die betreffenden Vorstellungen damals noch 
gefehlt haben, und auch hier treten wichtige buddhistische 
Zeugnisse, auf die wir später zurückkommen, für das hohe 
Alter jener Lehre mindestens ihren Gnmdzügen nach ein. 
Das klassische Yogasystem charakterisiert diese Versenkungen 
der Reihe nach dahin, daß in ihnen das auf gröbere, dann 
nur das auf feine Objekte gerichtete Nachdenken übrig bleibt, 
weiter das Wonnegefühl, endlich allein noch das Gefühl des 
Ich«eins: kt auch dies verschwunden, so ist die höchste, 
„unbewußte Konzentration“ erreicht. 

Wie nun aber auch im Einzelnen solche scholastische 
Distinktionen gestaltet sind, aus allen Äußerungen derer, 
die diese gewiß im Wesentlichen auf Selbsthvpnose zurtick- 
zuführenden Zustände durchlebt haben, spricht mit über¬ 
zeugender Kraft die Erinnerung an namenloses, durch und 
durch dringendes Glück. Von dem, der die Höhe erreicht 
hat, ist alle Erdenschwere gewichen. Alle Schranken sind 
gefallen. In der Tiefe des eignen Selbst ist er ihm er¬ 
schienen, 

„Der schwer zu schauti ist, im Verborgnen weilend, 

Der m der Höhle wohnt, der Gott, der alte.“ 

Und es ist nicht beim bloßen Schauen geblieben. Das 
Schauen hat sieh in Einssei d mit dera Geschauten ver- 
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wandelt. Über unermeßlichen Ätherweiten, in Leerheit 
voller als alle Falle schwebt der Geist. Er ist ganz Frieden, 
tiefer, leuchtender Frieden. So brennt an windstillem Ort 
— immer wieder kehren die indischen Dichter zu diesem 
Vergleich zurück — ein Licht, unbewegt, die Flamme empor¬ 
strebend. Kennen solche Bilder es den Ungeweihlen ahnen 
lassen? Worte erklären es ihm nicht. Eine Upanishad sagt: 

„Die Seele, durch Versenkung reingewaschen 
Von Flecken, in den Atman eingegangen: 

Weich Glück ihr wird, das sagen keine Worte. 

Im eignen Innern muß man’s selbst e.'fahren." — 

Wie stellen sich nun die Früchte dar, die dies Tun und 
Erleben dem also Begnadeten bringt? 

Hier vermischen sich, wie begreiflich, ältere und Jün¬ 
gere Vorstellungsrichtungen, durchaus niedere, Ja für unser 
Gefühl ins Burleske verfallende Strebungen mit höheren. 

^uf niederer Stufe wird dem Yogin bequeme, stüi-ungs- 
freie Frische des Befindens, der kürperliehen Funktionen in 
Aussicht gestellt, 

„Gesundheit, Leichtigkeit, Begierdenfreilieil, 

Klares Gesicht und angenehme Rede, 

Guter Geruch, Urins und Kotes Knappheit: 

Dies kennt man als die erste Frucht de» Yoga.“ 

Weiter — die alten Texte schweigen davon, aber die Vor¬ 
stellungen sind zweifellos alt — erwirbt der Yogin Wunder- 
kiüfte, wie die Fähigkeit, sich klein und unsichtbar zu 
machen oder sich ins Unendliche zu vergrößern.-den eignen 
Körper zu vervielfältigen, seiner früheren Geburten sich zu 
erinnern und andre Fertigkeiten dieses Schlages mehr’}. 


l ) Der Glaube der alten Zatibenviseeiisehaft, jaß WTffwn von einem 
Objekt Macht aber dies Objekt verleibt {oben S. Ij), ist hier noch voll¬ 
kommen lebendig. Der Yogin, der die beherrschend« Kraft seiner Ver¬ 
senkung beispielsweise anf die eigne Körperfonn richtet, erwirbt dadurch 
die Fähigkeit, sieb unsichtbar *tt machen. Richtet er sie an! die Wesen¬ 
heit der fünf Elemente, erlang er Hemchait Ober diese n, dgl. mehr 
Yogwiitr* III. 2L 4 t. 
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Mit diesen fiktiven Vorzügen hat sich übrigens an einer 
Stelle Andres, Wirkliches vermischt. Früh — wir wissen leider 
nicht, wie Früh — ist es indischer Findigkeit gelungen* 
neben der Selbsthypnose auch die auf Andre gerichtete 
Hypnose zu entdecken. Sie wurde als Eingehen des Geistes 
in den Leib eines Andern* natürlich unter die Wunder- 
kräfte des Yogin aufgenommen. Das große Epos erzählt 
mehrere Geschichten, bei denen es sich offenbar um Hyp- 
notisierung handelt, So schützte der Brahmanenschüler 
Vipula durch Hypnose die Gattin seines verreisten Lehrers 
gegen die Galanterien des Gottes Indra, m Er setzte sich 
zu ihr und 

„Mit ihrer Augen Strahl einend die Strahlen seines 
Augenpaars 

Also in ihren Leib drang er, wie in den Raum des 
Windes Wehn,“ 

Der Gott tritt herein und sieht neben der schönen Frau 
sitzend den Hypnotiseur — vielmehr dessen Körper, 

„Gemaltem Bilde gleich sehe inend* bewegungslos, das 
Auge $tarr> w 

Die Frau will vor dem Gast aufätehen, aber alle ihre Sinne 
und Kräfte sind ^mit des Yoga Fesseln^ gebunden. Sie 
will reden: ihre Sprache ist „von ihr weg gewandt*. End¬ 
lich bringt sie ein gleichgil Hges Wort hervor, nicht in der 
schlichten Redeweise der Frauen, sondern in vornehmem 
Sanskrit, wie der Beschwörer es sprechen würde. Der läßt 
sie los, wie die Gefahr vorüber ist, und .gehl wieder ein 
in den eignen Leib*. 

Mit der beherrschenden Gedankenrichtung des Yoga 
haben diese wirklichen oder erdichteten Kräfte des Yogin 
im Grunde nichts zu schaffen. Gelingt es ihm, sein Ich 
von der Welt loszulösen, so lat nicht abzusehem inwiefern 
dadurch innerhalb dieser Welt das Spie! der Kausalitäten 
seiner Allmacht unterworfen wei den soll 1 )* und ebenso wenig* 


L ) Die Berufung darauf, daJj der Yogin vermöge det Yaga direkt 
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welches Interesse er* * der Wdtentnommene, seinerseits an 
solcher Allmacht hat. Es ist klar und auch vollkommen 
begreiflich, daß hier eben Reste unüberwundener primitiver 
Vorstellungen hineinspielen. In der Tat legt denn auch der 
wahre Yogin auf seinen Besitz jener Vorzüge keinen Wert. 
Wert hat für ihn nur das letzte Zieh 

Dies Ziel ist die Erlösung, Man stellt sich die nicht 
als in unabsehbarer Feme hegend vor. Die Macht des Yoga 
fuhrt rasch vorwärts. Eine Upanishad $agt p daß kraftvollem 
Streben eine Zeit von sechs Monaten genügt 1 ). Wenn das 
materielle Dasein des Yogin zu tiefer Ruhe gekommen ist, 
wenn „die Funktionen des Seelenorgans untergegangen sind 
und so dies Organ an seiner Ursprungsstätte zur Ruhe gebt, 
wie ein Feuer bretmholzloa au seiner UrsprungssIMte zur 
Ruhe geht“™ wenn die Wogen der Vergänglichkeit nicht 
mehr über das ewige Selbst hinspülen, sondern dessen Licht 
aus unbewegter Stille hervorleachtet, dann vollendet sich 
die Trennung des zuvor Untrennbaren. Die Kathaka Upa- 
nishad sagt T mit einem Gleichnis, welches dann im Epos 
wiederkehrt und auch den Buddhisten bekannt ist, daß man 
das innere Selbst aus dem Leibe heraus zieht „wie den 
Halm aus dem Schilf“* „Wenn er“ t heißt es in einer andern 
Üpanishach „durch sein Selbst das Selbst, feiner als Feines, 
glänzend, nach Hinseh winden des Mauas (S. 226) erschaut, 
dann wird er f durch sein Selbst das Selbst schauend, ent- 
selbstigL Aus der Entselbstigung folgt, daß er als über alle 
Zählbarkeit erhaben, als urspniugslos zu denken ist. Dies 
ist das Wesen der Erlösung; solches ist da^ höchste Ge¬ 
heimnis.“ „Aus der Entselbstigung folgt, daß er nicht an 
Freude noch Leid teil hat; er erlangt die Absolutheit“ „Sie 


tr otifc dem materiellen Grundprinzip und darum mit allem fUum r aller 
Zeit eesw. in Verbindung steht" {Anirnddha za Simkhya S. 1, SH), scheint 
mir das Bedenken nicht wegzuränenen. 

*) Sollte dabei nicht stillschweigend vorausgesetzt sein, was man 
später sicher vorausgesetzt hätte: daß solcher Erfolg durch gewaltigste 
Verdienste, in früheren Existenzen vorbereitet sein muß? 
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(die Weisen) sind ün höchsten, wortlosen, unoffenbaren 
Brahman zur Ruhe gegangen. Dort sind sie frei von indi¬ 
viduellen Eigenschaften, von individuellen Unterschieden, 
wie mannigfache Blumensäfte, die alle zu Honig geworden 
sind“ — 

Die theoretischen Vorstellungen, die mit den Anwei¬ 
sungen zu solchem Tun, mit den Verheißungen solches 
Lohnes verknüpft sind, brauchen an eich kaum besonders 
scharf und fein entwickelt gewesen zu sein. Hat man dem 
\ oga eine starke Hervorhebung der Kausalitätsvorsteliung 
zugeschrieben, ein Operieren mit einer langen Verkettung 
yon Ursachen und Wirkungen, die der Yogin beherrscht 
und dadurch [las Geschehen zum Erltäsungsziel hinlenkt 1 " 
so halte ich ftlr möglich, daß man sich da, insonderheit so¬ 
fern es sich um den älteren Yoga handelt, von der Neigung 
zur Anähnlichting an den Buddhismus zu weit hat führen 
lassen. Mir scheint, die theoretischen Auffassungen, die 
man im Yoga findet oder vermuten möchte, können nur 
zum Teil als wirkliche Grundlage dieser Asketen j>rax,is gelten. 
Zum andern Teil sind sie vielmehr nachträgliche Zutaten, 
die von den geschickten Händen der indischen Denker frei¬ 
gebig und wechselnd dem Yoga angeheftet worden sind. 
Unzweifelhaft haben in bezug auf diese Begründungen oder 
Ausschmückungen mannigfache Strömungen neben einander 
bestanden, die uns in (1er unzureichenden Überlieferung 
sehr ungleichmäßig erkennbar werden. So ruht unser Urteil 
hierüber, insonderheit über den Zusammenhang des Yoga 
mit dem Säipkhya, auf schmaleren Grundlagen, als wir 
wünschen möchten. 

An der wichtigsten Tatsache kann natürlich kein Zweifel 
sein: der Yoga hat zur Basis den Glauben an ein absolutes 
Wesen, welches mit unserm Selbst identisch ist und aus 
der Verflechtung in W elt und Weltleiden gelöst werden soll. 
Weiter wurde schon bemerkt (S. 259), daß in den Upani- 
ahflden der Yoga durchaus in der Nähe des Sfimkhya steht, 
welcher eben diese Fundamentalanschauung in bestimmter 
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Formulierung zum Ausdruck bringt» Die ältesten irgendwie 
erheblichen Äußerungen der üpamshaden über Yogapraxis 
bewegen sich ganz in der Terminologie des Sfflpkhya* Oder 
auch» in umgekehrter Richtung betrachtet t die ältesten 
Zeugnisse über Säipkhya stehen durchweg in enger Ver¬ 
bindung mit Mitteilungen über Yoga» Man kann bei dieser 
Sachlage h bei dieser Gemeinsamkeit des Auftretens in der 
ältesten Überlieferung, Ln der Tat die Möglichkeit nicht 
für ausgeschlossen halten, daß Sürpkhya und Yoga anfangs 
eine Einheit gebildet haben. Das Sarukliya kann von An¬ 
fang an in einen praktischen Teil, den man Yoga nannte, 
verlaufen sein. Und das Bedürfnis die dort gelehrte Praxis 
am fundamentieren P kann — neben den aus der vorangehen¬ 
den Spekulation hervorwachaenden Motiven — für die Ana¬ 
lyse des psychischen Apparats im theoretischen Teil wirk¬ 
samen Antrieb geboten haben. Nun aber zeigt sich doch 
neben dem Ineinanderverkufen beider Doktrinen, wie es 
m + E. in der Kathaka und Svetäävat&ra Upanishad anzu¬ 
erkennen ist t auch eine Sonderung t von der ich deutliche 
Spuren schon in der Maitr&yaoa Upanishad wahrzunehmen 
glaube, und die sich dann in der jüngeren Überlieferung 
weiter akzentuiert» Hat sich diese Sonderung gebildet, in¬ 
dem sich die Hälften des alten Ganzen verselbständigten 
und stellen weise divergierende Züge annahmen? Oder — 
ich halte dies für wahrscheinlicher — ist daa Ursprüngliche 
vielmehr eben die Gesondertheit, und hegen in jenen beiden 
Upanishaden Vermisch ewigen, Adaptierungen des Yoga an 
die Auffassungen des Sämkhya vor?”* Tatsache ist, daß 
die Yogasütras, der Grundtext des klassischen Yoga, in 
mancher Hinsicht recht fühlbar von den Formulierungen 
des Saqikhya ab weichen; und wo sie sich am speziellen 
Säitikhyadoktrinen bekennen t kann es sich vielfach um mehr 
oder minder auf der Oberfläche liegende Neuerungen handeln, 
Daß aber die eigentlichen Grundlagen der von den Yoga- 
sutras vorgetragenen Lehre aus recht alter Zeit stammen, 
wird durch ihre Berührungen mit dem, was die althuddhisti- 
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sehe Literatur vermeldetsicher erwiesen. Das Epos hebt 
zTFar wiederholt die Üb^instimmurig von Ssmkhya und 
Yoga hervor, ihre Kraft, zum gleichen Ziel zu fuhren, hier 
durch Erkenntnis, dort durch asketisches Tun. Die Ge- 
flissenthehkeitp mit der das betont wird, kann doch wohl 
darauf hindeuten, daß man sich in Wahrheit jener Überein¬ 
stimmung nicht sehr sicher fühlte und nur eben Interesse 
daran nahm* so löblich strebende Denker und Fromme nicht 
in Widerstreit mit einander erscheinen zu lassen. Das beider¬ 
seitige System ist verschieden, sagt das Epos doch einmal 
in der Tat ganz offenherzig. Als einen Unterschied nennt 
schon diese Quelle, was als solcher auch in der klassischen 
Gestalt der Systeme hervortritt; daß der Yoga, nicht aber 
das Säipkhya, sich zum Glauben an einen Gott bekenne. 
Wir müssen auf die Rolle, welche die Gottes Vorstellung hier 
gespielt hat, demnächst eingehender zurückkonunen. Hier 
sei noch dies hervorgehübeu, daß nach dem allerdings nicht 
völlig bestimmten Eindruck, den die vorklassischen Teste 
ergeben, der Yoga länger und getreuer als das Särpktiya 
unter den Bezeichnungen für das absolute Wesen den Samen 
Br&hman festgehalten zu haben scheint Und mit R rahm an 
assoziiert sich, wie in diesem Zusammenhang gleichfalls be¬ 
rührt werden möge, ein Ausdruck für die Erlösung, der 
vielleicht auch mehr der Redeweise des älteren Yoga als 
der des Särpkhya angehört hat: Nirvjina, d. h. „Erlöschen“, 
wörtlich „Verwehen*. Dies Wort, im späteren Ssmkhya 
und Y oga unbeliebt, begegnet im Epos* vielleicht nicht zu* 
fklhg, besonders gern an Stellen, die mit dem Yoga zti tun 
haben. 1,7 Von solchen epischen Äußerungen führe ich hier 
einen Vers der Bhagavad Glts an: 

„Wer in sich Freud' und Glück findet, wer Licht findet 
im eignen Selbst, 

Der Yogin geht, Brahman werdend) im Brahman zum 
Nirväpa" ein.* 

Dazu ein Vers einer jüngeren (Kshurika-)Upanishad: 
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t,Wie das Licht, das geh ran nt, schwindet in des Erlöschens 
(nin-äna) Augenblick, 

Also, der seines Werks Früchte verbrannt, der Yogin 
schwindet hin- 11 

Bekanntlich zeigt die buddhistische Literatur wie die der 
Jainas, daß um die Zeit von 500 vor Ghr. unter den Asketen¬ 
sekten der Gedanke und das Wort NtrvSga weit verbreitet 
und höchst bedeutungsvoll gewesen ist'). Haben diese Sekten 
es eben vom Yoga übernommen?"* Die vielen sonstigen 
Entlehnungen dorther unterstützen diese Vermutung, und 
sie wird in Anbetracht der Lückenhaftigkeit unsrer Quellen 
dadurch nicht ausgeschlossen, daß die Texte, die den Aus¬ 
druck Xirväua im Zusammenhang mit Yogavorstellungen 
gebrauchen, hinter den buddhistischen an Alter erheblich 
zurückstellen. Doch ist uns ja von den religiösen und philo¬ 
sophischen Entwicklungen etwa des 6. Jahrhunderts so Vieles 
vollkommen unbekannt, daß neben dem Yoga andre uns 
unerfindliche Stellen genug übrig bleiben, an denen jenes 
so mächtig in neuer wie in alter Zeit die erlösungsdurstigen 
Seelen erfassende Wort geschaffen sein kann, 

\\ ir kehren von dieser Abschweifung zur Frage nach 
dem Verhältnis von Yoga und Saipkhya zurück, um das 
wahrscheinliche Ergebnis kurx zu formulieren. Auf Grund- 
an schaumigen der UpanishadenspekuJation mehr oder minder 
ähnlich denen des — vielleicht etwas jüngeren? — Ssriikhya 
beruhend und diese Anschauungen in asketische Praxis 
Übersetzend ist der Yoga doch früh, ja wahrscheinlich von 
Anfang au, in seiner Ausdruckweise und wohl vielfach auch 
im Inhalt seiner Theorie eigene Wege gegangen. Natürlich 
haben ihn dabei bald Einflüsse des so nah benachbarten 
und so stark die Geister beherrschenden Sgnikhya intensiv 

’) So sprechen die Jam« votn Stifter ihrer Gemeinde al» dem 
Höchsten TiDter denen, die das Jiirriuja gelehrt haben (Sicred Eu^ks al 
the East XLV, ÜSO). Es schien also gute allgemein und selbst verständ- 
Üch im Wesen eines solchen Meisters zu liefen, Lehrer vom Hirväpa 
zu sein. 
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berührt; vermutlich in verschiedener Weise und mit ver¬ 
schiedener Kraft auf den mannigfachen Linien seiner offen- 
bar vielverzweigten Entwicklung, und achwerlidi auf ein¬ 
mal so zu sagen eine Katastrophe h erbeiführ end p sondern 
allmählich und in wiederholten Ansätzen seine Vorstellungs¬ 
welt durchdringend. Gerade an vielen Stellen der klassi¬ 
schen wissenschaftlichen Literatur* auf die wir vorzugsweise 
angewiesen sind* mögen . 4 ich diese Einflüsse stärker hervor- 
heben, als vielleicht für manche unserer Kenntnis ferner 
liegende Gebiete zu treffen würde. — 

Mystisches Schauen Gottes und Einswerden mit Gott 
oder dein Absolut um ist, wie bekannt;, nicht nur von Yngina | 
nicht nur in Indien, erfahren und auch bewußt erstrebt 
worden. Indisch aber ist zunächst die auf besonderer 
physischer Disposilion beruhende mächtige Verbreitung* in 
der diese Erlebnisse hier auftretem Indisch ist* daß des 
Geistes Wehen oder vielmehr Verwehen hier schul mäßig in 
den Paragraphen von Lehrtesten mit ihren Einteilungen uud 
Untereinteilungen aufgefangen wurde, etwa wie von den 
indischen Erotikern alle Ekstasen des Liebesgenussea fc 
Indische Kunst und Geschmeidigkeit erwies sich in der Voll- 
endung, mit welcher die Strebenden es hier durch fortgesetzte 
L'bung, in unerhörter körperlicher uud seelisch er Anspannung 
erreichten, diese Seelenz ns Lände der Theorie entsprechend 
tatsächlich ah Virtuosen zu beherrschen* sich von ihnen 
kunstgerecht durchdringeu zu lassen, wie — nach einem Ver¬ 
gleich der Buddhisten ■— ein geschickter Barbier den Schaum 
so bereitet, daß er ganz und gar von Fettigkeit durchdrungen 
ial + Wo ergriffen diese mystischen Gewalten so übermächtig 
wie in Indien Besitz von den Seelen? Der Yoga riß seine 
Jünger aus der Welt heraus. Er schien sie in die Höhe 
des absoluten Seins zu erheben, die Einheit mit ihm für ihr 
träum versenktes und doch zugleich unbeschreiblich waches 
Bewußtsein zu verwirklichen* die Seligkeiten des Trunkes 
aus metaphysischen Quellen ihnen zu spenden, nach denen 
das V erlangen nirgend so heiß gewesen ist wie unter Ludern, 
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Fortan war hier höheres religiöses Wesen ohne einen Bei- 
sate von Yoga schwer denkbar. Unter den Helden und den 
Idealen, von denen der indische Volksgeist weiß, ist der 
Yogin, sind die Ideale des Yoga zu einer höchsten, vielleicht 
zu der höchsten Stelle aufgestiegen. 


Ein persönlicher Gott. Die Svetasvatara Upanishad. 

Die Anfangsverse der im Obigen Öfter als Quelle für 
Siimkliya- und Yogalehren benutzten Svetasvatara Upanishad 
geben uns eine Vorstellung von der Fülle der Fragen, der 
miteinander kämpfenden .Meinungen, die in der Entstehungs¬ 
zeit jenes Textes auf die suchenden Geister ein drangen. 
Was ist des Daseins Grund? heißt es dort. Woher stammen 
wir? Von wem geleitet bewegen wir uns umher zwischen 
Lust uud Leid? Ist Zeit oder Natur der Urgrund, Not¬ 
wendigkeit oder Zufall, Elemente oder Geist? Die Weisen, 
in Betrachtung sich versenkend, antwortet der Text, sahen 
Gottes Selbstkraft, verhüllt von den eignen Gimas: Er ist 
es, der als der Eine allen jenen Mächten vorsteht. 

Die Sehlagworte, die hier begegnen, finden sich ganz 
ähnlich bei den Jainas und im Epos wieder J? *. Bereits in 
der altbuddhistischen Literatur sehen wir dieselben Fragen 
sich anspinnen. Dort wird auch schon eben der Antwort 
gedacht, welche die Upanishad gibt: der Verkündigung 
eines weltbelierochenden Gottes. Zwar dürfen wir die 
Svetäävatara Upanishad, die unter den mit ihr näher zu* 
sammengehürigen Texten den Gott erlauben fast allein, in 
jedem Fall weitaus am nachdrücklichsten vertritt, schwerlich 
für vorbuddhistisch batten. Der Sache nach ist die von ihr 
vorgetragene Lehre doch älter als der Buddhismus. So 
können wir die Upanishad als Quelle für eine der Gedanken- 
rhhtungen verwenden, die in Buddhas Zeit wirksam ge¬ 
wesen sind. 

Die Vorstellung eines allbeherrschenden Gottes, der 
seinem V\esen nach von den Götterscharen des alten 

Old«iib«r^ ETpaBlAbtdtiiL 
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Glaubens völlig verschieden ist — der eben nicht ein Gott 
ist, sondern Gott —, tritt, wie bekannt, sporadisch schon 
in sehr alter Zeit auf. Ein berühmtes Lied des Rigveda fragt:. 

„Der uns das Leben gibt, der uns die Kraft gibt, 

Des Macht gebot die Götter all gehorchen, 

Des Schatten die Unsterblichkeit, der Tod ist: 

Wer ist der Gott, daß wir ihm opfern mögen?’ , , „ 

Der groß die Wasserfluten überschaute, 

Die kraft erfüllte n, die das Opfer zeugen, 

Kr, der allein Gott unter allen Göttern: 

Wer ist der Gott, daß wir ihm opfern mögen?“ 

Wir gehen Uber diese Anfänge monotheistischen 
Glaubens, aueh Uber die in den Brshmfipatexten auftretende 
Gestalt des Weltschöpfers (wörtlich: „Herrn der Geschöpfe“) 
fVajäpflti weg. Ebenso erinnern wir nur kur/ an das, was 
oben (S. 103 f.) über das zuweilen bemerkbare Erscheinen 
persönlicher Züge am Brahman-Ätmun der alten Upanishuden 
ausgeführt ist. An dieser Stelle haben wir uns mit der be¬ 
sonderen Konstellation zu beschäftigen, unter der die Vor¬ 
stellung des einen Gottes in der Svetfisvatara Upaniehad 
erscheint. 

XatUrlich durchaus nicht allein hier, aber doch innerhalb 
unsres Ud tersuchungegebietea hier am sichtbarsten hat sich 
bei der Berührung von Spekulation und Gottesgiftüben Ähn¬ 
liches zu getragen, wie es etwa der Sprachforscher bei Be¬ 
rührungen verschiedener Sprachen beobachtet. Da entstehen 
Mischsprachen, oder die eine Sprache paßt sich im Mund 
der anders Redenden deren Sprachgewohnheiten an und 
erleidet dadurch tiefgehende Veränderungen, So ging das 
Selbstvertrauen derer, die durch eignes Wissen, eigne Kraft 
den Weg durch das Labyrinth von Welt und Weltleiden 
zu finden sich getrauten, Mischungen ein mit der Denkweise 
jener, die hilfsbedürftig sich an göttliche Gnade klammerten, 
\Y ie hätte auch in Leben und Wirklichkeit beides in der 
Sonderung verharren können, in welche die theoretische 
Betrachtung es stellen rmig? 
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Einen besonders günstigen Boden für solche Mischungen 
bnt, schein! es, der \ oga, der ja eben in der Svetäivatara 
Upanishad stark in den Vordeigrund tritt. 

Im Yoga war die Stimme prüfenden, Widersprüche ab¬ 
lehnenden Betrachtens am wenigsten verbanden. Die 
mächtigen Ströme, welche die Seele des Yogin durchflossen, 
strebten andern Zielen zu als der klaren Konsequenz des 
Gedankens. Der Yoga lehrte einerseits die eignen Kräfte 
auf das stärkste anspannen. Zugleich aber Ließ er auf der 
andern Seite den Strebenden tief die übergroße Schwierig¬ 
keit seines Unterfangens empfinden, das sicherlich manchem 
über die eigne Kraft hoffnungslos hinauszugehen schien. Der 
Yogin, sagt das Epos wiederholt, gleicht dem Mann, der 
mit einem vollen Ütgefäß in der Hand eine Treppe hinauf¬ 
steigt, von Bewaffneten mit Schwertern bedroht. Er aber 
achtet unentwegt nur auf sein Gefäß und gelaugt hinauf, 
ohne einen Tropfen zu verschütten. Wo es so Schweres 
zu leisten galt, lag es nah, sich nach einem Helfer umzu- 
sehu, die Göttemähe, von der die Atmosphäre des allen 
Kasteiungswesens erfüllt war, nicht zu verscherzen. Doch 
war es natürlich, daß sich die Erscheinung des Göttlichen 
der liier wehenden reineren Luft anpaßte. Von selbst ergab 
sich Anknüpfung an die eben berührten Anfänge mono¬ 
theistischer Denkweise. Ein Gott mußte es sein, mytho¬ 
logische Fratzengebilde abstreifend, als Dvara („Herrscher 1 *) 
in Sein und Handeln reine, große Gedanken der Allmacht 
und Gnade verkörpernd. Freilich — das nimmt nicht 
Wunder — konnte dieser Gott sich dann doch auch wieder 
in das alte, spukerfullie Dunkel tauchen. Er konnte die 
Namen &iva, Vishnu annehmen, die Träger wilder, wol¬ 
lüstiger. grotesker Vorstellungen . . , 

Die Svetäsvatara Upanishad ist unter den an Verwirrung 
oft so reichen Upanishaden eine der verwirrtest eu. Ehen 
jenes ihre letzten Grundlagen berührende Aufeinandertreffen 
heterogener Gedankenmassen trägt bei, das zu erklären. 
Hierin — und es darf LinzugefUgt werden, stellen weise auch 
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in hoher poetischer Schönheit — ist diese Upanishad die 
rechte Vorläuferin des Textes, der in einem späteren Zeit¬ 
alter der Vermischung von Spekulation und Gottesglauben 
für Indien den klassischen Ausdruck geschaffen hat: der 
Bhägavad Gits. 

In die alte Gegenüberstellung des Jenseitigen, Absoluten 
und der Diesseits weit, zwischen denen der erlösungsuchende 
individuelle Geist gewissermaßen in der Mitte schwebt, kann 
ein persönlicher Gott offenbar auf zwei Weisen eintreten: 
woneben dann drittens die Vermischung der beiden Be¬ 
trachtungsarten steht. Entweder Gott wird als ein zu den 
alten hinzukommendes Element eingefügt, sodaß dem Abso¬ 
luten jetzt nicht mehr allein der individuelle Geist und die 
Welt gegen übersieht, sondern Gott, individueller Geäst und 
Welt. Oder Gott dringt eine Stufe Lief er in das System 
ein. Er schlüpft in das Gewand des absoluten Wesens 
selbst, zieht dessen Attribute und Funktionen an sich, wird 
zu ihm. Im ersten Falle muß sich die Zufügung darin zu 
erkennen geben, daß so zu sagen ein Auswuchs den natür¬ 
lichen Verlauf der Linien stört. Im zweiten Fall darin, daß, 
was eine Wesenheit sein soll, zwischen zwei verschiedenen 
Gestalten hin und her schwankt. Je bestimmtere Sprache 
eia Text Führt, um so Schürfer wird sich fühlbar machen h 
daß die Ideen auf ein Prokrustesbett gestreckt sind. In der 
SvetSsvatara Upanishad freilich, die abwechselnd zur einen 
und dann wieder zur andern der bezeichn eten beiden Auf¬ 
fassung* weisen neigt, breitet sich über alles ein Xebel all- 
gemeiner Unklarheit, der den einzelnen Widersprüchen 
manches von ihrer Härte nimmt. 

An vielen Stellen läßt die Upanishad Gott, Einzelgebt, 
Welt alß vom absoluten Brahman gleichermaßen umfaßt 
n ebenem anderst iehen. Sie spricht von einer Dreiheit ; den 
beiden Ungebomen (zugleich im Wortspiel: p den beiden 
Ziegenböcken % vgl. S. 215), dem Wissenden und dem Xieht- 
wissenden, dem Herrn (i£a) und dem Niehtherm, dazu 
drittens der einen Ungebomen (im Wortspiel; w Ziage“) f 


Absolutem and persbnlicber Gott, 


377 


.die bestimmt ist dem Genießer Genuß zu bieten“, Oder 
auch von dem Genießer, dem zu Genießenden, dem An¬ 
treiber. Das Br ah man ist diese Dreiheit, oder auch die 
Dreiheit ist im Brahman. Von den drei Wesen ist das 
Paar des Wissenden und Nicht wissenden, des Herrn und 
Xichtherm, des Antreibers und des Genießers Gott und der 
individuelle Geist. Das Dritte oder vielmehr die Dritte ist 
die Natur, die sich dem Geist je nach seinen Werten, nach 
Verdienst und Schuld zum Genuß darbietet, wahrend Gott, 
die Weltbewegung antreibend und lenkend, selbst dem ent¬ 
nommen ist, an jenem Genießen teilzuhaben. So stehen 
Einzelgeist und Gott hier nebeneinander, wie es jener alte, 
tiefsinnige, von der Upanishad wiederholte Rigvedavers 
ausspricht: 

ti Zwei Vögel weiß ich, Freunde und Genossen. 

Sie nisten beide auf demselben Baume. 

Der eine ißt vom Baum die sliße Beere. 

Der andre Vogel schaut und schaut und ißt nicht.“ 

Gott verhalt sich zum Geist als der „Andre“, dessen die 
Upanishad auch in ihrem nächsten Vers gedenkt: 

„ Haftend der Geist am allbe wohnten Baume 
Ist schmerzgequKlt, betört von der Nichtherrin'), 
Schaut er den Herrn, den Andern, den erwählten 
In seiner Größe, weichen alle Schmerzen.“ 

Wenn aber der Einzelgeist und der „Andre“ als „Freunde 
und Genossen“ einander gleichartig scheinen und beide wie 
zwei Vögel auf demselben Baum wohnen, wie kommt es, 
worauf beruht es, daß dann doch zwischen ihnen die Ab¬ 
grundtiefe liegt, die Gott vom leidenden Geiste trennt? 
Oder wenn das Brahman über Welt und Geist in seiner 
ewigen MajeslBt thront, woher und wozu dann neben diesem 
Höchsten noch ein zweites Höchstes, Gott? Welche abnorme 
Figur das Denken hier beschreibt, allem geschichtlich ver¬ 
stehbar aus dem Zusammenfluß getrennter Gedanke n- 

J ) Dtr TM allen bewohnte Baum Und angleieli die JticbÜäerrin ist 
dfe Natur. 
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Strömungen, das läßt selbst die vage Sprache dieser Dichtung 
fühlen. Schärfer, ungemildert tritt es im Haupttext des 
klassischen Vuga hervor, wo Gott beschrieben wird als ein 
„besonderer Geist der — im Gegensatz zu den übrigen 
~ Vün weltlicher Unreinheit, den Werken und ihrer Frucht 
unberührt ist. Eine armselige Figur, dieser «besondere 
Geist^, zu dem Gott da zusammengeaehrumpft ist. Und 
für eine Lehre, die in aller Weltbewegung nur Leiden sieht, 
schwer begreiflich die Sonderstellung dieses einen, einzigen 
Wesens, das nicht gleich den erlösten Geistern der Welt 
entnommen und doch auch nicht gleich den imerlösten vom 
Weltleiden berührt ist. 

In unsrer Upämahad nun freilich wohnt der Gott es Vor¬ 
stellung ein sehr viel größeres Gewicht bei als in dem 
klassischen Text. Hier macht sich noch die Kraft fühlbar, 
nnl der diese Vorstellung erobernd in das System der 
Spekulation hat ein dringen können. Bald spricht die Upa- 
nishail von ihr — ob ganz ohne Bewußtsein der inneren 
Diskrepanz? — in Ausdrücken des alten Vedaglaubens, 
Gott wird Rudra genannt, der Bergbewohner, der Pfeil¬ 
schütz, und wird in dieser Gestalt mit Worten des Rigveda 
angerufen, er möge nicht des Beters Nachkommen und nicht 
sein Leben noch seine Rinder und Rosse schädigen. Bald 
Ireten anstelle des alten Gottesnamens jüngere; es wird von 
Hura gesprochen, von Siva, dem in jeglichem Wesen ver¬ 
borgenen. Freilich läßt der Dichter — vielleicht kein 
Zufall (h^ Gewirr konkreter Bilder draußen, die mit dem 
" ilden Namen Siva verknüpft sind. Was bei dem vedischen 
Rüilra anging, mochte ihm hier nicht angänglich scheinen. 
Bald endlich und vor allem nimmt Gott die Zuge an, die 
dem Brahman oder dem Purusha des alten Ssrpkhva eigen 
w aren ' Und damit nun kommen wir zur zweiten jener beiden 
oben beschriebenen Situierungen, in denen sich diese Vor¬ 
stellungen zueinander* ordnen, Gott nimmt seinen Platz 
nicht mehr unterhalb des absoluten Wesens ein. Dies 
*. bi. ne inander zweier Spitzen des Daseins, einer höchsten 
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uud einer minderen, mochte als sinnlos erscheinen. So 
schiebt sich Gott an die Stelle des Absoluten selbst, fließt 
mit ihm zusammen. Das Brahman wird Gott genannt; von 
Gott wird gesagt, was auch vom Brahman gesagt wird. 
Die aJte Füidemng, das Brahman in sich zu erkennen, 
tritt nunmehr in der Gestalt auf, man solle Gott in sich 
erkennen: der * Andrej wie er eben noch hieß, hat jetzt 
im Innersten des eigenen Ich seine Wohnung aufgeschlagen. 
Beständig gleitet man zwischen Unterordnung Gottes unter 
das Absolute und andrerseits der Identifikation beider hin 
und her* V on der einzelnen Stelle ist es oft unmöglich zu 
entscheiden, ob sie auf dieser oder jener Auffassung beruht. 
Ja. derselbe Vers vermischt beides. Nachdem Gott als 
Rudra verherrlicht ist unter häufiger, an die jetzt beliebte 
Benennung Gottes als des r Herrschers a anktingender Hervor¬ 
hebung davon, daß er „mit seinen Herrscherkräften herrscht 64 
(liata Isanihhih }, wird forigefahren; 

«Höher noch steht das höchste* große Brahman* 

In allen Wesen T Schar für Schar, verborgen. 

Die diesen Herrscher diesen Allumfasser, 

Den Einen kennen, werden frei vom Tode 44 — 

md dem Brahman also, das soeben über dem Herrscher 
Rudra in höchster Höhe stand, hat sich alsbald der 
Herrscher* selbst identifiziert. 

Im Einzelnen gestaltel sieh dies Hin- und Herschwanken 
höchst mannigfaltig Im Ganzen überwiegt doch wohl die 
Bedeutung der Gottesvorstellung die des absoluten Welt- 
gruudes. Gottes Majestät ist es, die das Brahmanrait des 
All sich drehen läßt. Gott ist gemeint, wenn gesagt wird, 
daß ein Zauberer (mäyin) dies All erschafft f In dem der 
ti Andre % die Seele, durch Zauber (vt&yq) gefangen ist: 

^Das Zauberspiel ist die Natur fprakrfi); der Zaubrer 

ist der höchste Gott % u 

l ) Die Ggd&nkonrkhtnDg in dieser vielbesprochenen Zeile geht nicht 
eigentlich dahin, daß die Tfmtur &la Züuberspjtl, Gott als Zauberer Mn- 
gestellt werden soll. Sondern in nrngekekrter Richtung: vorher war vom 
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Hier tritt das Wort, das spätere indische Denker so oft 
ausgesprochen haben, in philosophischem Zusammenhang 
zuerst auf: Mfiys. Die Vorstellung, daß die Welt nur 
trügerischer Schein ist, verbindet sich damit jetzt offenbar 
noch nicht Was der Zauberer schafft, ist für den Augen¬ 
blick wirklich da. Doch freilich hat es kein volles, tiefge- 
wnrzeltes Recht auf Dasein, Fremder Wille schaltet spielend 
mit ihm. Der große Wollende aber, dessen Riesen Spielzeug 
die Xatur ist, er ist kein Andrer als Gott, Gott lenkt die 
Bewegungen der Gi^as. Er läßt die Keime heranreifen, 
wirkt Wanderung der Seelen und Erlösung, Zu ihm nimmt 
der nach Heil Verlangende seine Zuflucht. Er wird dem 
Yogin durch das mystische Wort Om offenbar. Da geht es, 
wie wenn aus den beiden Reih hölzern Feuer gerieben wird: 

„Er schant, zum untern Holz machend den Leib, das 

tv _, , Ä , Om zum obera Holz, 

rch der \ersenkung Quirldrehung verborgnem Feuer 

gleich den Gott.“ 

Den Gott also schauen, den Gott erkennen; das ist das 
Ziel, an dem der Preis der Erlösung winkt. 

Der Ewige den Ewgen, Geist den Geistern, 

Den Vielen tedi er Wonne zu t der Eine, 

Der Gott, zu dem Ssi t ikhya und Yoga hinführt: 

Wer ihn den Urgrund kennt, wird frei von Banden ia V 

Kerne andere Hoffnung als diese. Ein Ende des Leidens 
ohne daß man Gott keimt, wird es erst geben, wenn die 

Menschen sich in den Ätherraum wie in ein Fell wickeln 
werden. 


. raäelltl g die Gütles Vorstellung in all tk m j s t, man 

W ?T.i kä "^i verketmen ’ dtlß si e in ihrem Zusammenflüßen 
mit den Abstraktionen der Spekulation vou ihrer höchsten 
\\ärme t dem vollsten persönlichen Leben etwas ein-ebüßt 
ha t. Doch h öre man, was der Schluß vers der Upadshad sagt: 


-nJ X,” J Zftubet « r dia ** B™*i, non 

J Ic XX t T ^ 131 di " ***" “k* Gott 

Ich TtnUnZ« den Hinweis biemuJ Dr. Jenson, Benares 
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„ln wem mächtig zu Gott Liebe (bhakti) und Liebe 

auch zum Lehrer weilt, 
Dem dargdegt, dem Großgeist h gen, strahlt diese Lehr* 

in hellem Glanzt 

Man fühlt hier zwar die vedische Schul!uft; die Liebe zu 
Gott ist ein Stück Lehrpensum, das nach Anleitung des 
nicht minder geliebten Lehrers* geübt wird. Aber auch so 
bleibt es doch bedeutsam, wie wir liier, ähnlich wie vorher 
die so jetzt die Bhakti Liebe“) in ihre große Lauf¬ 

bahn eiiitreten sehen. Wieder, wenn auch diesmal nur 
durch ein einziges Wort, erweist sich die SvetäSvatara Upa- 
nishad als die Vorläuferin der Bhagavad Gitn, die in so 
mächtigen Tonen die Bhakti verherrlicht, „Wer mich liebt, 
der wird nacht verlören“, sagt dort Krishna, der mensch¬ 
gewordene Gott. 

Es wurde schon bemerkt, daß inmitten der Gedanken¬ 
kreise der indischen Spekulation der Glaube an einen per¬ 
sönlichen Gott besonders vom Yoga, der am wenigsten eigne, 
strenge Denkarbeit treibenden Lehre, gefördert worden ist. 
Gehörte zum Yoga dieser Glaube von Anfang an als wesent¬ 
liches Element? Waren S&ipkhya und Yoga stets und ihrer 
Natur nach so unterschieden, wie das Epos sie unter¬ 
scheidet und wie sie auch in ihrer klassischen Gestalt unter¬ 
schieden sind: als atheistische* und ds gottgläubiges System? 
Man darf zweifeln. Die Präzis des Yoga setzt offenbar der 
inneren Konsequenz nach die Gottesvorstetlung keineswegs 
mit Notwendigkeit voraus. Und es wäre wohl gewagt, etwa 
der Kätbaka Upanishad, in der so viel ältester Yoga zur 
Erscheinung kommt, trotz einzelner zum Gott äsglauben 
neigender Äußerungen, geradezu diesen Glauben auzu- 
schreiben. Den anschaulichsten Beweis aber dafür, daß ein 
von Yogadementen stark durchsetztes System den Gottes¬ 
glauben doch mit aller Entschiedenheit ablehnen konnte/ 
liefert die Lehre, von der wir jetzt zum Schluß sprechen 
müssen: die Lehre des Buddha. 



Drittes Kapitel. 

Die Anfänge des Bnddtiismns. 

Wir haben den Grundzügen nach die Entwicklung der 
Säipkhyalehre von ihren altertümlichen Anfängen, ihrem Her- 
Vorgehen aus der vedischen Brahmanspekulation» bis zur 
fertigen, klassischen Reife und Glätte verfolgt. Wir haben 
weiter die damit parallele Herausbildung mystisch-asketischer 
Übungen im Yoga kennen gelernt. 

Xun muß gefragt werden, oh p wie und wo von diesen 
Linien die Gedankengitnge des Buddhismus abz weigern 

Dieselbe Frage wäre für den Glauben der Jainaa zu 
stellen, der zweiten, in vieler Hinsicht der buddhistischen 
so eng verwandten Asketengem einde, die von etwa dem¬ 
selben Zeitalter bis in die Gegenwart fortlebt. Doch scheint 
mir die Literatur der jainas noch nicht hinreichend durch- 
forscht, die komplizierte Häufung älterer und jüngerer 
Schichten in ihr noch nicht sicher genug analysiert, daß 
ich gegenwärtig an dies Problem heranzutreten wagen 
könnte . 191 So beschrünke ich mich für jetzt auf den Bud¬ 
dhismus 

Zwischen den Überlieferungsmassen nun, mit denen wir 
bisher arbeiteten* und den buddhistischen reißt die Kontinuität 
in so vieler Hinsicht ah, daß für unsre Untersuchungen daraus 
recht erhebliche Xachtelle erwachsen. Die dtbuddhistische 
Literatur, der älfjaimst Ischen eng verwandt und benachbart, 
bewegt sich der brahmanischen gegenüber — wenigstens 
zunächst muß es so scheinen — im wesentlichen auf ge¬ 
trenntem Boden. 
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Schon die Sprache kennzeichnet den Gegensatz, Auf 
brahmaniscber Seite die VedaspraetiG, im Lauf der Zeit sich 
modernisierend und schließlich immer mehr zum Typus des 
kunslmÄßigen klassischen Sanskrit hin Ubergleitend. Auf 
buddhistischer Seite — ebenso auf jainistischer — Volks¬ 
dialekte. Im Dialekt des MagadhaJandes (des südlichen 
Biliar) waren die heiligen Texte des Buddhismus ursprüng¬ 
lich verfaßt, Im Palidialekt (Vorstufe des Manithi?) ist uns 
ihre älteste Gestalt erhalten, „Ich ordne an“, soll der 
Meister gesagt haben, „daß ein jeder in seiner Sprache des 
Buddha Wort lerne.“ Zurückweisung also von Exklusivität 
und Altertümelei, ßichtung auf die Gegenwart. 

Auch die geographischen Umgebungen, inmitten deren 
sich die alt buddhistische Literatur entwickelt hat, scheinen 
diese von der Hauptmasse der Cpauisbaden und den philo¬ 
sophischen Urkunden des Epos zu trennen. Die alten 
Heimat statten des brah manischen Denkens lagen westlich, 
genauer nordwestlich, vom Zusammenfluß der beiden mäch¬ 
tigen Ströme Ganges und Jumna. Ein Brähmapatext hat 
die Erinnerung daran erhalten, daß in alter Zeit Brahmanen 
nicht weit über diesen Punkt hinaus in die tätlichen Lande 
zu gehen pflegten. Auf der andern Seite macht cs die bud¬ 
dhistische Literatur in den Besclireibungen, die sie von den 
Wanderungen des Buddha und seiner Jünger gibt, deutlich 
fühlbar, daß damals den buddhistischen Asketen, die im Osten 
sich fortwährend dureh weite Entfernungen hin und her zu 
bewegen gewohnt waren, jener Westen im ganzen ein 
fremdes Land blieb. Freilich haben Einflüsse der brah- 
manischen Spekulation natürlich doch schon früh wenigstens 
in Ausläufern auch den Osten berührt: das zeigen die Upa- 
nishadberichte über Yajaavalkya und Janaka, den König der 
Yideha (etwa in Tirhut), Und vollends in der buddhistischen 
Literatur erscheinen die östlichen Lande in der Tat als voll 
von Brahmanen, die auf Schritt und Tritt den Weg des 
Buddha freundlich oder feindlich kreuzen, und von denen 
selbstverständlich manche neben ihren Kastenansprüchen, 
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ihren Veden und Opfern auch den Spekulationen der Upa- 
nishadeu im Osten eine Stätte bereitet haben werden 1 *** 
Die Testet in denen sich die ältere Geschichte de« S&rp- 
kliya verfolgen läßt« enthalten von Zeugnissen über die 
geographische Lokalisierung dieses Systems leider nichts 
oder nur Wertloses: wozu ich den Naineusanklang zwischen 
dem Philosophen Kapila und Kapilavaitlsu T dem Geburtsort 
des Buddha, reclme. Immerhin macht die ganze Sachlage 
es doch wohl wahrscheinlich, dalj vielmehr die alte Heimat 
und die Mittelpunkte brahmanischen Wesens die Entstehung 
und Entwicklung des Särpkhya gesehen haben, als das öst¬ 
liche Neuland* Allzu gern pflegt der moderne, europäische 
Betrachter die Weiten des vcclischen oder des buddhistischen 
Indien als Einheit aufzuf&ssen, and in der Tat wird es uns 
durch die Überlieferung meistens nicht gerade erleichtert, 
das Einzelne innerhalb dieses großen Rahmens an seinen 
Platz zu stellen und vollends die individuellen unter¬ 
scheidenden Züge zu entdecken, die dem hierhin und dort¬ 
hin gehörenden Kuliurbesilz je nach seiner Heimat selbst¬ 
verständlich zugekommen sein müssen. Um so notwendiger 
ist es T wenn auch nur in unsicherer Vermutung p auf die 
Distanzen hinzu weisen, welche die Glieder der hier be¬ 
trachteten Entwicklungen schon rein räumlich von einander 
getrennt zu haben scheinen; und wie viel andres hing wohl 
mit der räumlichen Entfernung zusammen! 

Nüeh den geographischen Beziehungen fassen wir die 
entsprechenden chronologischen der beiden Literaturen ins 
Auge und im Zusammenhang damit Überhaupt die großen 
Veränderungen im allgem einen Zustand der Kultur und ins¬ 
besondere im Stil des religiösen und philosophischen Denkens, 
Soviel stellt sich da nun mit unbedingter Sicherheit 
heraus, daß verglichen mit der älteren Schicht der Upani- 
ahaden auch die ersten Anfänge der buddhistischen Literatur 
das Späte re P ja das erheblich Späte re sind* 

Dies zeigt sieh in der Sprache und Metrik, in der sehr 
viel weiter fortgeschriLtenen Fähigkeit der Buddhisten, größere 
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Gedankenmassen lehrhaft zu entfalten, in der Behandlung 
des Dialogs. 111 Es zeigt sich vor allem im ganzen Inhalt 
dieser Literaturen, im Bilde der Welt und des Lebens, in¬ 
sonderheit des geistlichen Lebens, das in ihnen zur Er¬ 
scheinung kommt 

Natürlich können hier nur einige charakteristische Züge 
hervorgehoben werden. 

Das Dasein der alten Denker, wie es die Upanishaden. 
schildern., bewegt sich allein im Dorf. Man hurt von herden- 
züchtenden Brahmanen und ihren Schülern, die des Lehrers 
Kilbe auf die Weide und wieder heim treiben. Von städtischer 
Entwicklung ist schwerlich mehr als ein Anfang vorhanden. 
In der Zeit des alten Buddhismus bildet eine Anzahl bedeu¬ 
tender Städte den Mittelpunkt des Öffentlichen und geistigen 
Lebens, des Kulturfortsduritts, In den viel komplizierteren 
Erzählungen, denen inan hier begegnet, ist häufig von großen 
Kaufleuten und hochentwickelten! Handel die Rede, von 
Volksgedränge, von eleganten und berühmten Kurtisanen; 
aus dem Tor bewegt sich der Zog der Elefanten, auf denen 
der König und sein Gefolge zo den Lustgärten hinausreiten. 

ln diesem städtischen Leben finden geistige Bewegungen 
eine andre Resonanz als zuvor. Was früher Ge heimlehre und 
ein streng gehüteter Besitz weniger war, daran beanspruchen 
jetzt viele teilzunehmen, und die Wissenden erkennen dies 
Verlangen an, ja sie erwecken und befördern es selbst in 
warmherzigem Entgegenkommen* In den alten Upanishaden 
erscheinen nur in knappster Zeichnung, noch keinen festen 
Umriß aufwebend, die ersten Gestalten derer, die um des 
Jenseits w illen allen diesseitigen Gütern entsagen und r hm- 
ausz Lehen ^ (S. 139). Die althuddhisrtischen Texte w issen von 
Massen über Massen solcher Entsagender* Sie bilden Qrdens- 
gemeinschaften verschiedenster Art: diese haben sich ihre 
Satzungen geschaffen in denen die Fragen des Gemeinde- 
lebens und der Gemeindedisziplin eingehend geregelt sind* 
Etlr jenes ^ Hinaus iehen^ selbst hat der Buddhismus ein festes 
Ritual auf gestellt. Ein viel detaillierteres für einen zweiten 
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geistlichen Rechtsakt, der den phinaujagczogenen” Asketen 
zum vollberechtigten Mitglied der Mönch »gemeinde macht. 

Solchem Fortschritt der geistlichen Institutionen ent¬ 
spricht der h entschritt Ln der Gestaltung der religiösen Vor¬ 
st elJungsweli. 

Zwei Hauptrichtungen dieses Fortsehritts treten hervor. 

Auf der einen Seite wird das Unfertige, Unbestimmte, 
Fließende vom Denken und der Phantasie in sichere Umrisse 
gefaßt, folgerichtig entwickelt und systematisiert, die ange¬ 
fangenen Linien immer weiter verlängert. So hat beispiels¬ 
weise die Idee des Brahman in den alten Upanishaden 
soeben erst ihre beherrschende Stellung gewonnen; sie ist 
noch weit davon entfernt, zu'fester Gestalt gelangt zu sein. 
Im Buddhismus hat sie sich längst weiter zum Gott Brah- 
man hvpostasiert, und die Gestalt dieses Gottes hat bereits 
ein Stück Geschichte durchlaufen, ln den Upanishaden 
werden die Grundlagen des Seelenwanderungsglaubens, der 
Karm anlehre gelegt, t ur den Buddhismus ist das alles 
Längst feststehender Besitz, vielseitig durch gearbeitet, von 
der Phantasie ins Grenzenlose erweitert, mit dem Schmuck 
zahlloser Geschichten beladen und überladen. In den Upani¬ 
shaden tritt einfach und schlicht der Gedanke auf, daß das 
Erkennen, das Erwachen (bttdhr) vom Weltleiden erlöst 
Der Buddhismus besitzt das Dogma von den „Erwachten“ 
(buddha). Von ihrer gesetzmäßigen Wiederkehr in uner¬ 
meßlicher Reihe an bestimmten Stellen der Aeouen, Von 
den schweren Kämpfen, die ihrem Sieg vorangehen, und 
den \ erdiemten, die sie in unabsehbaren Seelen wnnderungs- 
femen haben ansammeln müssen. Von den verschiedenen 
(.Truden der Wesen, die auf dem Wege zur Erkenntnis und 
Slindiosigkeit weiter oder weniger weil vorgedrungen sind. 

Neben dieser Tendenz des Ausgestaltens. in mancher 
Hinsicht, zu ihr in einem gewissen Widerspruch, doch in 
einem sehr begreiflichen Widerspruch stehend, kommt dann 
andrerseits ebenso ausgesprochen die Richtung auf Kritik 
Zur Erscheinung, auf das Hinwegtun althergebrachter Vor- 
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urteile und Will kür lichkeiten, auf das» Betrachten der Dinge 
selbst unbeirrt durch ein Hineinspielen fremdartiger Phan¬ 
tasmen. Für Viel e unter den religi ös Streb end en — so für 
die Buddhisten selbst — ist es um die Autorität der Veden 
gescheiten. Jene Alten, welche die Vedaweisheit überliefert 
haben, sind wie eine Kette von Blinden; „wer vorne ist, 
sieht nichts; wer in der Mitte ist, sieht nichts; wer hinten 
ist, sieht nichts.“ 1 “ Man spottet darüber, wie diese Brah- 
manen Verschuldungen mit Wasser von sich abzu waschen mei¬ 
nen. Hülfe das Wasser, „so müßten ja alle Frösche und Schild¬ 
kröten in den Himmel kommen, die Wasserschlangen und 
Krokodile und was sonst in den Wassern lebt“. Und die 
Brahmanen selbst — worauf gillndet sich denn ihr Anspruch 
etwas Besonderes zu sein? Auf ihre Geburt? Aber von 
Gehurt haben sie ja denselben Körper wie alle andern. 
Nur die Taten, die man tut, weisen dem Menschen seinen 
Hang an, nicht die Geburt. Wir werden bald den Diskus¬ 
sionen begegnen, von denen die Umgebungen des Buddha 
wiederhallten, über Wirklichkeit oder Unwirklichkeit jensei¬ 
tigen Lohnes, jenseitiger Bestrafung der Taten, über das 
Vorhandensein einer sittlichen Weltordnung: da entwickelte 
sich eine vom Buddhismus Ewar bekSmpfte Skepsis, die sehr 
viel weiter gehend als die eben berührten Äußerungen ihnen 
doch verwandt war in der Anerkennung allein des Hand¬ 
greiflichen oder verstandesmfißig Faßbaren, in der Ablehnung 
eines hinter den Dingen verborgenen Mysteriums, Als ein 
in gleicher Hiebtung liegender wesentlichster Zug der buil- 
dhislischen Weltanschauung selbst aber hebt sich die feste 
Überzeugung vom gesetzmäßigen Kausalzusammenhang her¬ 
vor, der alles Geschehen beherrscht. Es ist wahr, aus dem 
Horizont der alten Buddhisten sind darum doch Vorstellun¬ 
gen sehr andrer Art keineswegs verschwunden: der Glaube 
an mancherlei Mirakel, an boshafte und freche Spukgeister, 
an Schlangen in menschlicher Gestalt und an wieviel andre 
Wesen und Geschehnisse ähnlichen Schlages, von denen in 
allem Ernst gesprochen wird — an Humor da zu denken ist 
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durchaus nicht am Platze. Aber bald hier bald dort fährt 
doch In diese Nebel frischer hu fl hauch des Denkens hinein, 
klarbewußte Erforschung der Wirklichkeit* Mau vergleiche, 
welche Sprache die alten üpanishaden und die Reden des 
Buddha über \\ esen und Funktion der menscliliohen Sinnes¬ 
organe führen, 1 ) „Des Opfergesanges Hauptteil ist das 
Auge.“ ff \\ os dies Auge ist, das ist jene Sonne; das ist der 
AdhvaryupriesterJ 1 „Die Himmelsgegenden sind das Ohr, 1 * 
So die U panishadem Der buddhistische Denker dagegen, 
der sich mit dem Auge und seiner Tätigkeit beschäftigt, 
läßt Sonne und Priester beiseite. Er spricht eben mir vom 
Auge und den sichtbaren Objekten, von visuellem Erkennen, 
von der Berührung des Auges mit den Objekten, von der 
aus dieser Berührung ent.stehenden Empfindung, sei es Freude, 
sei es Leid, sei es nicht Leid noch Freude — einer Emp¬ 
findung, die sich so aus der Berührung entwickelt, „wie 
durch die Reibung und das Zusammenbringen zweier Hölzer 
\\ sinne entsteht und Feuer erzeugt wird , . ** 

Ani chronologischen Resultat von all dem kann kein 
Zweifel sein. Verglichen mit Rrhad Ärapyaka oder Chln- 
dogya Upanishad ist die buddhistische Literatur die jüngere. 
Lnd zwar ist es undenkbar, daß sie an jene Vorgänger 
unmittelbar anschließL Eine Entwicklung muß in der Mitte 
liegen, die es unmöglich ist sich als kurz vorzusteUen. Sie 
verlangt Jahrhunderte 5- * 

Leider aller geraten wir min auf schwankenderen Boden, 
ta ean nach dem zeitlichen Verhältnis der jüngeren, Süip* 

- khyalehren enthaltenden üpanishaden zur Literatur der 
Buddhisten gefragt wird* Über ao starke Altersunterschiede 
wie die eben besprochenen läßt sich natürlich mit anderer 
Sicherheit urteilen als über die geringen. So viel halte 
ich doch für unzweifelhaft, daß die Käthaka Upatdshad — 
mindestens ihre erste Hälfte — vorbuddhistischer Zelt 

f / Iq solcher Vergleidhou-g fit nur Mrs. Rhys Davids voTiogegangeiL 
Vgl. die treffenden Bemerkungen in ihrem Bach „BuMMsel a stad? et 
the Buddhist Nenn 1 61 f. ' 
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angehürL Ich verweise auf das oben (5. 203) über diese 
Upanishad Gesagte. Es stimmt gut dazu — wenn es auch 
für sich allein nicht beweisend wäre —, daß die im bud¬ 
dhistischen Vorsteilungskreise so festgewurzelte, phan- 
tasiereich ausgestaltete Figur Mira*s f des Versuchers zur 
Weltlust, der zuletzt mit dem Todesgott identisch ist, sich 
im Mftyü („Tod 1 *) dieser Upanishad unverkennbar ün Ent¬ 
stehen zeigt, Zweifeln kann man über da$ zeitliche Ver¬ 
hältnis der Svetsivfitora Opanisbad zum Buddhismus. Ich 
möchte eher dazu neigen, sie späterer Zeit als die altbud- 
dhistiache Literatur zuzuschreiben t und wesentlich ent¬ 
schiede uer urteile ich ebenso über die Maitraya^a Upanishad 
(vgh 5* 2051), Daß vollends die epischen Zeugnisse über das 
Ssitikliya ihrer Abfassung nach — wenn auch darum nicht 
ohne weiteres hinsichtlich ihres Inhalts — nachbuddhistisch 
sind, unterliegt keinem Zweifel 

Was der Erforscher dieser Gedankenent wi e klungen be¬ 
sonders lebhaft vermißt* wäre als ein Siebzusammenordnen 
der brahmanUchen und buddhistischen Traditionen — zu¬ 
gleich mit den letzteren auch der jainistischen — in einem 
gemeinsamen Rahmen zu beschreiben, als Vorhandensein 
einer Kontinuität da herberer Verbindungsglieder, deren Lage 
im Verhältnis zur einen wie zur andern Seite fest stände: 
Besitzstücke der Überlieferung, wie sie etwa da, wo es 
sich um das Hervorwachsen des Christentums aus dem 
Judentum und um sein Berülnlwerden durch griechische 
EinflUs.se handelt j der Forschung reichlichst zu Gebote stehen 
und ihr dort eine uns hoffnungslos versagte Sicherheit ver¬ 
leihen. Wo der Buddhismus in die Erscheinung tritt, hebt sich 
unvermittelt gleichsam ein Vorhang an einer Stelle, die 
früher außerhalb des Gesichtskreises lag. Gewiß steht dieses 
Auseinander fallen der überliefemn gemessen nicht außer Be¬ 
ziehung zum Fehlen des Schriftgebrauchs. Geht eine Schule, 
eine Gemeinde des damaligen Indien unter, so verschwindet 
auch ihre Literatur, für deren Existenz die unentbehrlichen 
lebendigen Träger eben nicht mehr da sind» Alle neben- 
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sächliche, gelegentliche literarische Produktion und damit 
die Bewahrung von Zwischengliedern zwischen den Tradi¬ 
tionen hier dieser> dort jener Schule ist von vornherein aus¬ 
geschlossen. Man braucht doch nur auf die Überein¬ 
stimmung mancher dogmatisch wichtiger Ausdrücke zwischen 
Brahmanentum und Buddhismus (vgl, k« B. S. 131 A. Uoderauf 
die Identität ganzer Verse in den beiden Literaturen hln- 
zusehen* um auf [den ersten Blick zu erkennen, daß viel¬ 
fache und starke verbindende Fäden da in der Tat gelaufen 
sein müssen. Aber welches eigentlich die genauere Gestalt 
der Figur war, in der sich der Zusammenhang des Bud¬ 
dhismus mit den brahmanisclien Lehren darzustellen hätte, 
an welchem Punkt sich die beiden Entwickln iigslinlen von 
einander scheiden: davon spricht uns keine direkte Über- 
liefe rang; das kann die Forschung nur aus inneren Gründen 
— man muß fürchten, unsicher und |unbestimmt —- ermitteln* 

Die Umgebungen, inmitten derer Buddha lebte und 
die Grundlinien seiner Weltanschauung feststellte, waren 
vom Treiben verschiedenster philosophischer und pseudo- 
philosophischer Richtungen erfüllt, von ernster Gedanken¬ 
arbeit wie vom Geräusch leerer und aherleerster, ml mi¬ 
nder gewinnsüchtiger Spiegelfechterei. Die Texte der Bud¬ 
dhisten und Jainas ergehen ein überaus lebendiges Bild. 
Es war ein Zustand wie ihn die rasch arbeitende Ge¬ 
wand (heil des indischen Geistes unvermeidlich herbeiffihren 
mußte, Selbstkräftiges, selbstbewußtes Denken hatte seine 
ersten Erfolge erkämpft: damit waren die Wege geöffnet* 
auf denen nun der Gedanke sich leicht in Lilien Gangarten 
mit Behagen kreuz und quer tummeln, die Schar der Dialek¬ 
tiker von System zu System schweifen konnte, wie ein alt- 
buddhistischer Vers es spottend beschreibt: 

r Jetzt hier sich haltend, jetzl dorthin greifend. 

Dem Affen gleich* der von Ast zu Ast schlüpft." 

Mehr als einmal ist diese indische Sophistik, wie man sie 
nennen kann, neuerdings beschrieben worden. Dem großen 
Problem der Erlösung traten da andre Fragen an die Seite T 
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die weniger auf der Sorge um das höchste Heil als auf dem 
natürlichen Wissensdrang beruhten, der keine Ruhe findet, 
bis er voll Vertrauen auf das eigne Können zu den letzten 
Grenzen oder Grenzenlosigkeiten des Weltbildes vorgedrungen 
ist. Man philosophierte Über Ewigkeit oder Vergänglichkeit 
der Welt und des Ich, über Endlichkeit und Unendlichkeit 
de-r Welt. Die alte Frage nach Dasein oder Nichtdasein 
einer Seele, nach ihrer Fortdauer oder ihrem Untergang 
jenseits des Todes wurde immer von neuem umstritten. 
Man versagte sich nichts von den Genüssen des Zweifels! 
Gibt es ein Jenseits, eine Seelen Wanderung? Oder sind, 
wenn die Träger den Toten zum Verbrennuugsplalz gebracht 
habenj die bleichen Gebeine das Einzige, das übrig bleibt? 
Gibt es jenseitigen Lohn der Taten? Gibt es Freiheit, 
gut oder schlecht zu handeln? Oder werden die Wesen 
allein durch den Zwang von Schicksal, Fügung, Natur 
willenlos ihren Weg entlang geschleift ? Gibt es Wahrheit? 
Oder ist Alles gleieh wahr, gleich unwahr? Virtuosen der 
Disputierkunst ließen sich öffentlich hören. Nicht auf die 
Sache kam es an, sondern auf das Wort, auf den Sieg im 
Redeturuier. Man übte sich dem Gegner Fallen zn stellen, 
selbst aalglatt seinen verfänglichen Fragen, dem Verdruß 
und der Beschämung des Überwundenen zu entschlüpfen. 

Wie zu diesem Milieu Buddha sich verhielt, davon gehen 
unsre Quellen uns anschaulichste Kunde. So karg sie in 
Aufschlüssen über die Vorgeschichte des buddhistischen 
Denkens sind, so reich und lebendig ist ja ihr Zeugnis 
überall, wo es gilt, die eigne Seelen Verfassung des alten 
Buddhismus — oft dürfen wir kühnlich sagen des Buddha 
selbst — zu schildern. 

Von Zweifeln am Dasein jenseits des Todes, an Recht 
und Kraft der Gmndordnungen sittlichen Lebens ließ man 
sich nicht berühren. Hier machte für das buddhistische 
Bewußtsein die Rationalisierung des Weltbildes, von der 
wir gesprochen haben. Halt. Ln Streit mit Skeptikern und 
Materialisten, die jene Grundlagen antasteten, begnügte man 
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sich deren Argumente dialektisch m zerstören, Im übrigen 
berief man sich auf die Intuitionen, die dem über das Jenseits 
hin bückenden Auge heiliger Asketen zuteil werden; den 
Gegner verglich man dem Blindgeborenen, der nicht an 
das Dasein von Formen und Farben glauben will, nicht an 
die Sterne noch Mond und Sonne 1#1 , Hier erkannte man 
den Funkt, an dem sich die Geister scheiden. Wer den 
sittlichen Wert des Handelns in Frage stellte, von dem 
wandte man sich in Zorn und Verachtung ab. „Wie von 
allen gewebten Gew ändern p die es gibt, ein hären Gewand 
das schlechteste heißt — ein hären Gewand ist in der Kälte 
kalt, in der Hitze heiß, von schmutziger Farbe, schlecht 
riechend, rauh anzufühlen — so heißt unter allen Lehren 
der andern Asketen und Brahmanen des M&kkhali Lehre 
die schlechteste, Makkhali der Tor lehrt also, meint also: 
es gibt kein Handeln, es gibt keine Tat, es gibt keine Kraft“ — 
so setzt er sich in Widerspruch mit den Buddhas der Ver¬ 
gangenheit und der Zukunft und mit ihm selbst, dem Buddha 
der Gegenwart, die alle einstimmig die Lehre von der 
Wirkenskraft und Freiheit des Handelns verkünden. 

Kaum weniger entschieden aber, als die Zurückweisung 
solcher die sittlichen Fundamente angreife oder Meinungen 
war die Abneigung des alten Buddhismus gegen alles philo¬ 
sophische Theoretisieren um der bloßen Theorie willen. In 
bitterer Seelen not hatte Buddha den langen, harten Kampf 
um den Ausweg aus dem Leiden der toilzemssenen Welt 
ge kämpf L Konnte er es gelten hissen, daß man das Trachten 
nach dem Einem, das not ist, mit unnütz era Ballast be¬ 
schwerte? Dem tiefen Eindruck davon, in welchen äußeren 
und inneren Unfrieden man sich in Renern * Dickicht der 
Meinungen, dem Bühnenspiel der Meinungen, dem Krampf 
der Meinungen- verstrickte, konnte er sich unmöglich ver¬ 
schließen* Undenkbar, daß er angesichts des Treibens der 
zeitgenössischen Dialektiker eine Stimmung in sich hätte 
walten lassen ähnlich der heiteren Toleranz Mephistos gegen¬ 
über dem *Most, der sich ganz absurd geberdet". Selbst 
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wo die schlimmsten Auswüchse Jenes Sopliislenturos ver- 
mieden wurden, immer mußte ihm doch der Drang des 
ErkennenwüUens um seiner selbst willen als ein Hemmnis 
erscheinen. Die darin sich vei'wiekelnden Asketen und 
ßrahmanen „wurden nicht erlöst von der Macht Mära T s“. 
Der rechte Jünger ..haftet auch am Erkennen nicht*. 

Es scheint, daß etwas von verwandten Stimmungen 
auch der Zwtllingssekte des Buddhismus, dem Jainatum, 
nicht fremd gewesen ist. 1 *’ Mit ganz besonderer Kraft aber 
tritt in den Äußerungen der Buddhisten fliese Reaktion 
gegen die von allen Seiten sie umgehenden Strömungen 
der Dialektik hervor. Auf der einen Seite sah Buddha jene 
höchste Schätzung des Wissens, des allmächtigen, welt- 
beherrschenden, vor Augen und fühlte unzweifelhaft in sich 
selbst einen starken Zug dorthin: die Schätzung, wie sie 
in alter Zeit unter den Brahmanen, den gebornen Wissern, 
fest begründet war, und wie deren Nachfahren sie geläuterter, 
doch nicht minder stark überkommen hatten. Auf der an¬ 
dern Seite hatte er in der Sophist!k und Skepsis seines 
eignen Zeitalters das leichtherzige Spiel mit dem Wissen, 
das geringschätzige Wegwerfen alles Vertrauens auf die 
Möglichkeit des Wissens kennen gelernt. Nicht als theo¬ 
retischer Denker, sondern als ein großer Erzieher der Mensch¬ 
heit ging er selbst seinen Weg zwischen Wissen und Nicht¬ 
wissen, Nichtwissen wollen. Irin blickend allein auf das eine 
höchste Ziel der Erlösung. Felsenfeste Gewißheit der Er¬ 
reichbarkeit des Wissens, das zu diesem Ziel führt. Zu¬ 
gleich aber, jener Skepsis ähnlich scheinend und doch in 
Wahrheit von ihr so verschieden, den Geist durch das Ab¬ 
werfen toten Gewichts zu leichter Freiheit hebend, die Zu¬ 
rückweisung alles Wissens, das „keinen Gewinn bringt, 
nicht den Wandel in Heiligkeit fördert, nicht zur Abkehr 
vom Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhören 
de» Vergänglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Er¬ 
leuchtung, zum Nirväna führt*. 1 " Wer solch leerem Wissen 
nach strebt, wird jenem törichten Verwundeten verglichen: 
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der will sich nicht vom Arzt behandeln lassen, bis er den 
Namen des Verwund ers kennt und weiß, ob der lang oder 
klein oder mittelgroß ist, und wie die Waffe aussieht, mit 
der er ihn getroffen hat — dieser Tor wird an seiner Wunde 
sterben. deshalb“, sagt Buddha au einem Mönch, der mit 
seinen Fragen über die Grenze hinaus geht, „was von mir 
nicht offen bald ist t das laß unoffenbar! bleiben, und was 
offenhart ist p das laß offenbart sein, 61 Und ein andresmal 
webt er den Frager in seine Schranken zurück: „Mit deinen 
Gedanken, die unter der Herrschaft des Begehrens stehen, 
meinst du, du könnest des Meisters Lehre Überholen . a 

Bei der Prüfung des geschichtlichen Verhältnisses von 
Buddhismus und Säipkhya muß beständig diese Selbst 
beschränkung des buddhistischen Denkens im Gegensatz zu 
jenem System, für das es keine ungelösten Fragen gibt, in 
Anschlag gebracht werden. Direkte Übereinstimmungen 
können sich so von vornherein nur auf einem Teil des von 
der Ssipkb3 T aspekirbtiün beschriebenen Weges finden. Bei 
den Problemen p die der Buddhismus weggeschniLten hat, 
kann höchstens die Lage des Schnittes oder vielleicht ein 
etwaiges Mißlingen des vollständigen Ab Schneidens auf das 
SäifLhbva hindeuten. 

Soviel zunächst scheint nun klar, daß Beeinflussung 
des Buddhismus durch das Särpkhya, wenn sie überhaupt 
stattgefunden bat, kaum als unmittelbare Abhängigkeit zu 
denken sein kann. 

Lnter den Äußerungen der Buddhisten Uber zeitge¬ 
nössische Phüoöopheme begegnen allerdings neben vielen 
andern auch solche, die sich auf Sagikhyalehren zu be¬ 
ziehen scheinen/* 1 So ist von Philosophen die Rede, die 
durch Nachdenken und Schlußfolgerungen zu der Ansicht 
gelangt sind: „Ewig ist Selbst (attä — skt. ätman) und Welt, 
nichts Neues hervorbringend, auf dem Berggipfel stehend 3 ), 


ü Gemeint wt wohl: an Stellen stehend, wo Jede Bewegung and 
AisuÄberunfj des einen an das andere ausgcscWössen ist. 
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pfeilergleich feststehend. Die Lebewesen zwar durchlaufen 
ihre Wanderungen; sie scheiden 'hin und werden Jwieder- 
geboren* Doch immer und ewig bleibt das Sein*" Und 
etwas später im selben Text: „Was da Auge genannt wird 
und Ohr und Nase und Zunge und Körper: dieses Selbst 
ist unbeständig, vergänglich, nicht *ew% f dem Wechsel 
untertan« Was uher Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen: dieses Selbst ist beständig? unvergänglich? ewig, 
keinem Wechsel untertan; immer und ewig wird es sich 
gleich bleiben," Der SäEpkhyadualismug des ewigen Geistes 
und der ewigen Natur scheint in der ersten dieser Stellen 
unverkennbar* Das Bild vom „Stehen auf dem Berggipfel 11 
ist im epischen wue im klassischen Säqikhya beliebt. Dort 
wird es freilich nicht auf beide absolute Wesenheiten an¬ 
gewandt, sondern allein auf den Purusha, um dessen un¬ 
bewegtes Verharren der Weltbewegung gegenüberzustellen: 
so scheint auf buddhistischer Seite eine Ungenauigkeit vor¬ 
zuliegen? wie sie dort in Bezug auf Lehren und sonstige 
Verhältnisse fremder Glauben sriehiungen häufig begegnet* 
Die zweite Stelle sodann hat es doch wohl mit der vom 
Sänikhya gelehrten Unterschiedenbeit zwischen dem Geist 
und den in Wahrheit materiellen Substanzen zu tun f die 
den täuschenden Schein der Geistigkeit tragen (oben S* 247), 
Genau ist der Bericht auch liier nicht. Denn nicht allein 
die fünf Sänne, sondern auch die Gruppe, zu welcher der 
Verstand gehört, stehen für das S&ßkhya auf Seiten der 
materiellen Natur* 

Wenn nun diese Stellen in der Tal w r ahrseheinlich 
machen, daß zu den hier redenden buddhistischen Autoren 
auch Formeln der Säqikhyaphilosophie irgendwie gedrungen 
sind, so hat doch offenbar in dem ganzen philosophischen 
Treiben? das den entstehenden Buddhismus umgab? das 
Sftipkbya — ich meine dieses selbst? nicht indirekt von ihm 
ausgehende Einw irkungen — eine irgend erhebliche Rolle nicht 
gespielt . m Der Name Sutpkhyakommt in den alLbuddhistischen 
Texten nicht vor. Auch die Terminologie der buddhistischen 
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Dogmatik entfernt sich von der speziellen Ausdruck sw eise 
des SSrpkhya — anders als vom Yoga — in den meisten 
Punkten so weil T wie das bei der Gleichartigkeit der be¬ 
handelten Probleme und in Anbetracht davon, daß auf beiden 
Seiten zeitlich benachbarte indische Denker reden, überhaupt 
möglich ist Dev Versuch, den man gemacht hat, die fnnda- 
mentale Kategorienreihe des Sftipkhya im Buddhismus bis 
ins Einzelne identisch wiederzufLuden l#, t konnte denn auch 
nicht gelingen; er beruht auf unrichtiger Schätzung ich 
möchte sagen der Luft Perspektive, in der sich die Dist anz 
beider Doktrinen kundgibt* 

Natürlich aber steht nun dies Fehlen oder Zurücktreten 
direkter Berührungen der Möglichkeit nicht im Wege, daß 
doch aus der Feme, durch unbekannte Mittelglieder, die 
leitenden Ideen des SfifiiklwBL Einfluß auf das buddhistische 
Denken geübt haben. 

Betrachtungen die jetzt vorzulegen sind, deuten darauf 
hin, daß in der Tat solche Beeinflussung in tiefgehender 
Weise stattgefundeii hat* 111 Die Fäden vom Saijikhya zum 
Buddhismus über spannen weite Zwischen räume. Aber sie 
halten fest. 

Von allem weltlichen oder über weltlichen Sein, das 
man mit dem Denken erfassen oder überhaupt irgendwie 
in Betracht ziehen kann, verlangt der Buddhismus den Aus¬ 
weis über .seine Zugehörigkeit zu einem von zwei Reichen: 
des vergänglichen „Gestalteten“ (samkkata). des unvergäng¬ 
lichen „Ungestalteten". 1## „Entstehung zeigt sich; Vergehen 
zeigt sich; während des Bestehens zeigt sich Veränderung. 
Dies sind die drei Gostaltuugskennzeichen des Gestalteten. 
Keine Entstehung zeigt sich; kein Vergehen zeigt sich; 
keine Veränderung des Bestehenden zeigt sich» Die» sind 
die drei Niehtgestaltungskeimzeichen des Ungestalteten. 11 
_,Es gibt, ihr Jünger, ein Ungchorenes. Ungewordenes, Un- 
gemachtes, Ungestalteten. Gäbe es nicht, ihr Jünger» dies 
Ungeborene, l ngewordene. Ungemachte, Ungestaltete, würde 
es für da» Geborene, Gewordene, Gemachte, Gestaltete keinen 
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Auweg geben.“ Möglich* daß dem Denken zugänglich allein 
das *, Gestaltete* ist- Das nimmt jenem Gegensatz doch 
nicht die aJIbehemchende Bedeutung, Denn auch so wirst 
dies „Gestaltete“, Vergängliche doch immer p ausgesprochener- 
maßen oder stillschweigend, am Maßstab der UnVergänglich¬ 
keit bemessen und auf diese Weise als dem Gericht ver¬ 
fallend erkannt: auch wenn ein bleibendes Sein* das solcher 
Beurteilung st&ndhieUe, den Wegen des Denkens nirgends 
begegnen mag. 

Es ist unmittelbar evident, daß die tiefsten Wurzeln 
dieses fundamentalen Gegensatzes in der alten Brahman- 
spekulation liegen: in ihrer Gegenüberstellung des ewigen 
Einen und der von Tod und Vergänglichkeit beherrschten 
Vielheitswelt- Von jenem Altertum an nahm nun einmal 
dieser Vorstellungskreis samt dem zu ihm gehörenden Ideal 
der Erlösung in den Geistern indischer Denker die erste 
Stelle ein* zwang innere Notwendigkeit sie* alle Dinge und 
Probleme zuvörderst unter dem damit bezeichneten Gesichts¬ 
winkel zu betrachten. Ist nun die Auffassung jenes Grund¬ 
motivs von seinem ältesten Ausgangspunkt ans durch die 
Phase des Säqikhya hindurch gegangen* ehe die buddhistische 
Gestalt erreicht wurde? Damit wir hierüber urteilen können, 
muß zuvörderst diese letztere noch näher beschrieben werden. 

Auf der einen Seite das Reich der Vergänglichkeit* Es 
heißt die „Welt“ (lob*) oder die „Ordnungen“ (dkamrnü), 
die „Gestaltungen* (mmkkarä). Kein Sein, sondern be¬ 
ständiges Entstellen und Vergehen, Der Gegensatz von 
Sein und Werden, welcher der brahimuii scheu Spekulation 
vorseh wehte, doch in der älteren Zeit» wenigstens in den 
uns erhaltenen Texten, nicht zu vollkommen scharfer For¬ 
mulierung gelangt ist, wird hier in höchst er Klarheit heraus¬ 
gearbeitet. „An eine Zweiheit, o Eaecsna, pflegt diese 
Welt sich zu halten, an das ,Es ist 1 und an das ,Es ist 
nicht 4 * Wer aber, o Kaccgna, in Wahrheit und Weisheit es 
an schaut, wie die Dinge in der Welt entstellen* für den 
gibt es kein ,Es ist nicht 4 in dieser Welt- Wer, o Kac- 
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c&na, in Wahrheit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge 
in der Welt vergehen, für den gibt es kein ,Es ist' in dieser 
Well. 1 ’ Aus solcher Ableugttiig eines ,Es ist* hieniedeti 
uml seiner festen Ruhe spricht die indische Gequält heit 
durch den Unbestand des Weltdaseins. Sie hat immer nn- 
widerstehlicher vom ganzen Menschen Besitz genümmen T 
läßt ihm alles, alles als _unbeständig f leidenvoll t dem 
\\ echsel unterworfen 1 ' erscheinen. Werden ist der Unter¬ 
gang von immer neuem Gewordenem in immer neuem Tod: 

.Alle Gestaltung, ach, wechselnd dem Entstehn, dem 

x,r , - Vergehn gehört. 

Was geboren, muß hinsch winden* —. 

Ein wogender Ozean, ein flackerndes Flammenmeer. 

Vergebliche Hoffnung, daß der dem körperlichen Leben 
verhagle Halt wenigstens Lm Reich der seelischen Vorgänge 
anzuireffen sei* „Es wäre immer noch besser, ihr Jünger* 
wenn ein Weltkind, das die Leime nicht vernommen hat, 
diesen aus den vier Elementen gebildeten Körper für das 
Seihst hielte als die Seele. Und warum das? Der aus den 
vier Elementen gebildete Körper, ihr Jünger, erscheint ein 
Jahr lang als bestehend oder zwei Jahre lang . . . oder er 
erscheint hundert Jahre lang und mehr als bestehend. Was 
aber, ihr Jünger, Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen* das entsteht und vergeht immer wechselnd Tag 
und Nacht. Wie ein Affe, iiir Jünger, in einem Walde, 
einem Gehölz umherstreiftt einen Ast ergreift und den fahren 
]äÜE und einen andern ergreift, so entsteht und vergeht, ihr 
Jünger, das was Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen, immer wechselnd Tag und Nacht* Mit dem an¬ 
schaulichen Bilde eines späteren buddhistischen Schrift¬ 
stellers; „Wie das Wagenrad im Rollen immer nur auf 
einem Funkt des Reifens rollt und im Ruhen nur auf 
eineni Funkt ruht: ebenso währt eines lebenden Wesens 
Dasein mir so lange ein Gedanke dauert Ist der Gedanke 
vergangen, so heißt es, daß das Wesen vergangen ist..* 
Ein bleibendes Selbst — jener Ätman. der für das Denken 
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der alten Zeit die Gewißheit aller Gewißheiten war — ist 
in diesem Treiben nicht zu finden. „Wenn nun, ihr Jünger“, 
sagt Buddha, „ein Selbst (attä = sbt. ötrnanj und etwas 
dem Selbst Zugehöriges ( attaniyaj sich in Wahrheit und 
Gewißheit nicht erfassen laßt, ist dann nicht, ihr Jünger, 
der Glaube, der da sagt: ,dies ist die Welt und ist das 
Selbst: dies werde ich sterbend werden, fest, beständig, 
ewig, unwandelbar; so werde ich in Ewigkeit bestehen* *) — 
ist das nicht bloße leere Torheit?“ „Wie sollte es nicht, 
Herr, bloße leere Torheit sein?“ 1,1 

Wir begegnen hier der vielbesprochenen, mit modernen 
Anschauungen so Überraschend zusömmentreffenden [.ehre 
des Buddhismus, die es ablehnt, von einem substanziellen 
Seelen wesen zu sprechen, und in deren Gesichtsfeld allein 
der Fluß seelischen Geschehene erscheint — wo es kein 
cogito gibt, sondern nur ein cogitaiur. Man hat diese Auf¬ 
fassung, buchstäblich richtig und doch, scheint mir, einen 
falschen Ton anschlagend, als Bekämpfung — eventuell als 
Überwindung — des „Animismus“ gefeiert, indem man eine 
Bezeichnung, die den Seelenglauben tiefer Kulturstufen zu 
charakterisieren pflegt, auf Überzeugungen ausdehnle, wie 
Platon und Leibniz sie gehegt haben. Die hier in Bede 
stehende buddhistische Lehre nun wird man, meine ich, 
keineswegs als das Ergebnis einer überlegen vordringenden, 
die Tatsachen der Psychologie genial durchleuchtenden 
Analyse anzusehen haben. Es handelt sich um nicht mehr 
und nicht weniger als um die unvermeidliche Konsequenz 
der allgemeinen Grund an schauung von der alleinigen Geltung 
des Werdens, nicht des Seins, in dieser Well. Kur wurde 
eben auf psychischem Gebiet diese Anschauung begreiflicher¬ 
weise besonders stark betont, weil für das allbeherrschende 
Erlifsungsproblem natürlich io erster Linie seelische Faktoren 
in Frage kamen und weil das Bedürfnis, entgegenstehende 
Meinungen abzuwehren, hier vorzugsweise dringend war. 

1 ) Haben wir hier nicht alte Upaniehadcalcbre, genauer deren oben 
S. bliff. beschriebenen Typus? 
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Der Schreckens volle Eindruck dieser Flüchtigkeit des 
Welt das ei ns findet aber sein Widerspiel und seine Er¬ 
gänzung in der Erkenntnis, daß dies Dasein, wenn auch 
wertlos, gl lick) us, doch nicht ordnungslos ist. Jede Be¬ 
wegung jeder Welle im Meer des Geschehens gehorcht 
festem Gesetz. Auf ein solches Gesetz weist schon die Be¬ 
zeichnung der einherfließeuden Ströme als DhamrtiH „Ord¬ 
nungen* hin. Ebenso, wenn man vom „Unbeständigen, 
Gestalteten, in Abhängigkeit (von etwas ftnderm) Ent¬ 
standenen t* spricht: dem „Unbeständigen“ ist es also wesent¬ 
lich, in solcher „Abhängigkeit', wir würden sagen unter 
dem Kausalitätsgesetz zu stehen, 

ln diesem Sinn gewähnt man sich zu fragen „was zur 
Grundlage habend, woraus entstehend, woraus geboren, 
woraus entspringend“ jede einzelne Erscheinung ist."' 1 
Man argumentiert: Wenn dies ist, ist auch jenes; wenn dies 
entsteht, entsteht auch jenes; wenn dies nicht ist, ist auch 
jenes nicht; wenn dies vergeht, vergeht auch jenes.“ Bei 
der Bekehrung des vornehmsten aller Jünger wird diesem, 
so erzählt man, der wesentlichste Gehalt der Lelire in dem 
dann zu unzähligen Malen als kürzestes Glaubensbekenntnis 
des Buddhismus wiederholten Satz milgeteilt: „Welche Ord¬ 
nungen (dhammü) aus einer Ursache fließen, deren Ursache 
lehrt der Vollendete, und welches ihre Aufhebung ist: dies 
ist die Lehre des großen Sramapa.“ Ein denkwürdiger 
Schritt vorwärts in der Erschließung des Chaos der Er¬ 
scheinungen für die Durchleuchtung, das Ordnen und Be¬ 
greifen des Denkens. 

Wie in der Vorstellung vom Fluß des Geschehens das 
Elend des Sichversenktfühlens Ln das Weltleiden zum 
Ausdruck kommt, so eröffnet sich in der Überzeugung von 
dem in fester Bahn diesen Fluß lenkenden Naturgesetz dem 
Wissenden die Hoffnung „mit Macht den Strom abzu¬ 
schneiden vom Leiden sich zu erlösen. Eine Erlösung 
beruhend auf mühevollem Durchforschen der Wirklichkeit 
mit ihrer Verkettung der Ursachen und Wirkungen, und 
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auf entschlossen sichern! Eingreifen an dem so ermittelten 
rechten Punkt« in der Gewißheit, daß nun die ganze lange 
Kette der Kausalitäten nicht anders können wird, als schnell 
oder langsam zum gewollten Ergebnis und zu keinem andern 
hin abrollen. Wird man sich das Glück dieser Gewißheit 
durch die Erwägung trüben, daß ja euch darüber, ob jenes 
Eingreifen stattfinden wird oder nicht, unabänderliche Not¬ 
wendigkeit entscheidet, die vielleicht die Rettung aus¬ 
schließen mag? In der Bahn der Lehre, die man so energisch 
zurück wie» — daß der Mensch willenlos durch Geschick 
und Natur seinen Weg geführt wird (S. 291) —, bewegte 
man sich ja im Glauben an die allbehemciiende Kausalität 
im Grunde selbst. Begreiflich doch, daß man jene Konse¬ 
quenz nicht vollzogen, den religiösen Gedanken nicht in 
solche Selbst Vernichtung hineingeführt hat, ’) 

Den nalurnotwendigen Verlauf des Stromes, den es zu 
hemmen gilt, beschreibt die zwölfgliedrige Formel vom 
„Kausalnexus des Entstehens, u die „tiefe, von tiefem Glanz“. 
Es ist hier nicht der Ort, auf ihre oft besprochenen Einzel¬ 
heiten, die schwierigen Fragen, die es da zu losen gibt, 
von neuem ein^ugelien. *) Das Ganze kann mun die Formel 

leb bann mir nicht versagen, die folgenden treffenden Warte 
li, de la Vaü6e Feussilfa (Journal asiatiqne 1903, 13, 447/ über die bad- 
dhisiische Auffassung ton Freiheit und Gebundenheit bierberzusetzen: 
T Il cst certaiu que l’acte präsent est n&ceeeirä par Vaste anrärißur; mais 
il eat non meint certain que ]'acte präsent tlötermUw untre du stifte: la 
conscienee rdipense n'occepte» ne retient de eea dem propoäitions in¬ 
mell ea que edle *m est utik ä U rie murale et peligicuae; eile na eure 
des sübtlüräs dialecüqaes/ 

a leb verweise auf meinen .Buddha* T 6, AnfL, ^52 ff, und die dort 
au geführte Literatur. Den Wortlaut der Farad hierher zu setzen scheint 
doch am Platz: a Ans dem Ifichtwfflsen entstehen die Gestaltungen 
Ans den Gestaltungen entsteht Erkennen** Dann ebenso 
weitet der Reihe nach; „Name uud Körperlichkeit . . . die sechs Gebiete 
(der Sinne und ihrer Objekte) , . . Berührung [zwischen Sinnen und Ob¬ 
jekten) i- . * Empfindung . . „ Durat . . , Ergreifen (der Existenz) . * . 
Werden * , . Gebart « , . Alter and Tod^ Schmerz und Klagen, Leid, 
Kammern^ Verzweiflung. Dieses ist die Entstehung dea ganzen Reiches 
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des Welllaufs nenneu — „Welt“ verstanden in jenem Sinn, 
in dem Buddha sagt: „Ich kenne kein Ende des Leiden»' 
wenn man nicht der Well Ende erreicht haL Aber ich ver¬ 
kündige euch, daß in diesem beseelten Leibe, der nur klaiter- 
groß ist, die Welt wohnt und die Entstehung der Welt und 
die Aufhebung der Welt und der Weg zur Aufhebung der 
eit.“ „W eit“ also ist das Leiden, außer welchem eben 

nichts in der \\ eit für den Erlösungsucheuden etwas zu be¬ 
deuten hat. Und so muß die Formel, die diese Welt be¬ 
schreibt, ln der Tat sehr verschieden sein von der Reihe 
der vierundzwanzig Prinzipien im SSrpkhya, Nicht wie 
dort Entwicklung der Natur aus dem Naturgrund, von den 
feinsten Substanzen bis zum grob Materiellen — Gebilde an 
sich unempfindlich für Freude und Leid und vom Leideu 
erst durch die Beziehung zum drauße n stehenden Purusha 
berührt, Sondern hier zielt alles direkt auf das Leiden, nur auf 

das Leiden ab. Hauptinlialt der Reihe seelische Vorgänge _ 

Vorgänge natürlich, nicht Substanzen. An der Spitze die tiefste 
Wurzel des Leidens, das verhHngnisvolle „Nichtwissen“ — 
dann Geschehnisse wie Berührung von Sinnesorganen und 
Objekten, daraus entstehende Empfindung, begehrender 
Dunst, Ergreifen des Daseins; zum Schluß das Ergebnis: 
„Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kümmernis, 
V erzweiflu ng“ — und von da aus wieder neues Durchlaufen 

tfss Leidens, Eine zweite H äffte der Formel besagt dan n entsprechend, 
wjc durch Aufhebung des Nichtwissens der Reihe nuh Altes daraus Ent* 
standene aulgchnben wird: .Dieses ist dis Aufhebung des glanzen Reiches 
dos Leidens.' Daß dag Glied , Geburt 1 nicht am Anfang der Formel 
steht, sondern hinter einer Reihe anderer Glieder, die offenbar die Existenz 
ein« längst geborenen Wesens voraussetzen, erklärt sich daraus, daß die 
Formel, wie nicht bezweifelt werden kann, über mehrere Geburten bin* 
überreicht, im Lauf des Sarpsüra ist die Gehurt eben kein Neuanfang, 
Sendern ein Glied der Kette unter andern Gliedern. Sehr deutlich sieht 
man das in der kurzen Kansulitätsformel — vermutlich der hier vor¬ 
liegende]] nachgebildet — der Njäyaphilosophie, Diese Formel steigt von 
«n Wirkungen zu den Ursachen ln folgender Fassung nur; Leiden. Ge¬ 
hurt Handeln. Fehler. Falsche Erkenntnis, Also auch hier die Ge¬ 
hurt eine Folge älteren Verfehl ens, 
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der ganzen Reihe. Nirgends ein Absolutes, sondern allein 
Verkettung des Geschehens. Das eine aus dem andern mit 
ehernem Zwang folgend; dafür aber auch des einen Auf- 
Hebung mit unfehlbarer tröstlicher Gewißheit das andere 
aufhebend. Die ganze Reihe ruht in voller Autonomie auf 
sich selbst, bedarf keines Antriebes, keiner Leitung durch 
ein außer ihr Stehendes. 

Erkennt das buddhistische Denken ein solches Draußen-' 
stehendes, ein Jenseitiges, Unbedingtes, Ewiges an? Eine 
zweite Seite des all umfassenden Gegensatzes? 

Wir begegneten Äußerungen, die diese Frage zu be¬ 
jahen schienen (>S. 296). Sie sind sehr allgemein gehalten. 
Sobald nach bestimmterer Antwort gesucht wird, zeigt sich, 
daß wir eben hier vor jener Grenze stehen, um deren Inne- 
Haltung der Buddhismus so ernstlich, so ängstlich bemüht 
ist: die Grenze zwischen dem Wissen, das für die Erlösung 
unentbehrlich ist, und dem überflüssigen, ja störenden. 

Die ältere Zeit hatte ihre volle Kraft und Begeisterung 
daran gesetzt, auf das jenseitige Ziel hinzublicken. Von 
der kühn erfaßten Vorstellung dieses Ziels war Alles be¬ 
herrscht, Jetzt war mau enthaltsamer, kühler, umsichtiger 
geworden. Auch hatten sich die Eindrücke des Welt leiden» 
verschärft und verlieft. So fiel jetzt der Nachdruck nicht 
mehr auf das Wohin, sondern auf das Woher: hinaus aus 
diesem Leiden! Um das Leiden verschwinden zu machen, 
erkennt man es, wie wir sahen, mit einer fast naturwissen¬ 
schaftlichen Folgerichtigkeit, In der sich der Fortschritt des 
Denkens gegenüber der älteren Zeit klar ausprägl, als not¬ 
wendig und als genügend, den Mechanismus der leiden¬ 
schaffenden Kausalität zu durchschauen. Ein Wissen also, 
das sich ganz und gar im Reich des Bedingten, Diesseitigen 
halt. Auch in Bezug auf dies Reich lassen sich Fragen 
stellen, die von der «Hein gebotenen Richtung sibliegen und 
darum Tadel verdienen. Vor allem aber wehe dem Vor¬ 
witz, der den Tummelplatz eitler, um Etgründimg des Un¬ 
bedingten, Überweltlichen bemühter Dialektik besehreitet! 
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Doch nun gibt sich alsbald in verschiedensten Formen 
zu erkennen — und dies ist für unsre Fragestellungen 
wichtig —, daß der Buddliismus nicht einfach das Gebäude 
seiner Lehre bis au jener Grenzlinie hin anfgefuhrt und an 
ihr Halt gemacht hat. Der Hergang war ein andrer* liuddha 
hat älteren* von ihm Vorgefundenen Anbau jenseits der 
Grenze weggeschnitten, indem er allein das diesseits Lie¬ 
gende beihfthielt und nach seinen eignen Tendenzen ge¬ 
staltete. 

Zu den Tatsachen, die hierauf hindeuten, läßt sich in 
gewisser Weise schon der Bericht über jene fremden Mei¬ 
nungen rechnen, die das „Selbst 1 * und die „Welt* in mäch¬ 
tiger Dualität einander entgegensteüen (S* 294}, Schon 
hierin liegt ein freilich unbestimmtes Anzeichen für die 
WahracheinliVhlfflit, daß auch die buddhistische Lehre, die 
sich allein mit der ^Welt* zu beschäftigen scheint* auf einer 
Vorgeschichte beruht, welche von derselben Gegenüber¬ 
stellung beherrscht war. Weiter spricht hierfür die be¬ 
ständige Polemik gegen das Zn vielbehaupten. Die ebenso 
beständige Zurück Weisung des Zuvielfragens, All das kenn¬ 
zeichnet eine Atmosphäre des Denkens, in der eben die 
verpönten Probleme auf der Tagesordnung standen. Es 
wäre befremdend, sollte ihre Abweisung durch den Buddhis¬ 
mus nicht auf einen älteren Zustand lündeuteu, in dem man 
sie nicht ah wies. 

Doch nicht allein in solcher Polemik gegen Fremdes 
gibt sich der Hergang zu erkennen, dem wir hier aach- 
forschen. Tiefere Spuren hat er in den eignen Gedanken¬ 
gebäuden des Buddhismus selbst zurückgelassen. 

Befreiung vom Leiden läßt sich denken als Aufhebung 
des leidensctiaffenden Vorgangs oder als Sichzurüehzieiten 
des Leidenden von der Berührung mit diesem Vorgang. 
Das Sätpkhya schlug den zweiten Weg ein, indem es den 
Geist sich von der Natur abwenden und m die Reinheit 
seines Reisichseing eingelien ließ. Der Buddhismus lehnte 
es ab vom reinen Geist zu spredlen. So ergab sich für 
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ihn konsequent die Wahl des ersten jener beiden Wege: 
das allein im fl eich der Natur entstehende Leiden wird 
innerhalb der Natur vernichtet* 

Diese Auffassung kommt in der Tat in der Kausalitäts¬ 
formel zum Ausdruck. Auch das Credo der „vier heiligen 
Wahrheiten“, das zwar eine ausdrückliche Entscheidung 
darüber nicht in sich schließt, vermeidet doch Alles, was 
dem widerspräche. 

Nun aber betrachte man etwa folgende zwei Reden 
des Buddha, die zu den berühmtesten gehören und gieren 
Inhalt in den heiligen Testen vielfach wiederkehrt. 1M 

Nachdem Buddha durch seine erste Predigt, die von 
Benares, sich die ersten fünf Jünger gewonnen hat, führt 
er diese zur Heiligkeit und Erlösung durch eine zweite 
Rede „von den Kennzeichen der Nicht-Selbstheit (des Nicht- 
Ich)*. Er zeigt von jedem der Elemente, &us denen sich 
das leiblich-geistige Dasein de» Menschen aufbaut — Körper¬ 
lichkeit, Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen 1 ), Er¬ 
kennen — , daß dieses nicht das Selbst (attä = ähnan) ist 
Sonst wäre es nicht der Krankheit unterworfen, und man 
müßte darüber gebieten können: so soll es sein, so »oll es 
nicht sein. In Wahrheit aber sind alle diese Elemente un¬ 
beständig, Leiden, dem Wechsel unterworfen, und man er¬ 
kennt: das ist nicht mein, das bin nicht ich, das ist nicht 
mein Selbst. „Wer es also tmsieht, ihr Jünger, ein kundiger, 
edler Hörer des Worts, wendet sich ab von der Körperlich¬ 
keit, wendet sich ab von Empfindung, Vorstellung, Gestal¬ 
tungen, Erkennen. Indem er sich davon abwendet, wird 
er frei von Begehren. Durch des Begehrens Aufhören ge¬ 
winnt er die Erlösung, Im Erlösten entsteht das Wissen 
von seiner Erlösung: vernichtet ist die Wiedergeburt, voll¬ 
endet der heilige Wandel, erfüllt die Pflicht; keine Rückkehr 
gibt es mehr zu dieser Welt, also erkennt er,* 


') Dies sind die aus der Vergangen heit stammen den Tendenzen, 
deren Wirkung das künftige Dasein gestaltet. 

01 Aouberg: PpMllabadeiL 
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Ganz ähnlich die „Rede von den Flammen* T die Buddha 
ebenfalls in der Anfangszeit seines Wirkens auf dem Berge 
von Gäyä vor tausend von ihm bekehrten brahnianisehcn 
Asketen gehalten heben soll — wie man später erzählte T 
im Angesicht eines WaldfarandeSp der auf einem benach¬ 
barten Berg wütete, „Alles, ihr Jünger, steht in Flammen\ 
beginnt die Rede. Das Auge, seine Objekte, die Seelen - 
Vorgänge, die auf der Berührung von beiden; beruhen: all 
das durch wogen die Flammen von Begierde, Haß, Ver¬ 
blendung, von Geburt* Alter* Tod und Schmerzen, \\ ie die 
Sphäre des Auges, so die des Ohres und aller andern Sinne. 
Wer die.s erkennt, dem erwächst dieselbe Frucht, von der 
die vorige Rede sprach * Dort die fünf Gruppen der Eie* 
mente, die das menschliche Dasein ausmachen, liier die Sinne 
mit ihren Objekten und den zugehörigen Seelen Vorgängen: 
von all dem wendet sich „ein kundiger, edler Hörer des 
Worts' 1 ab — wörtlich stimmen die Reden in der Beschrei¬ 
bung dieser Abwendung überein — t und er gewinnt die 
Erlösung* 

Liegt hier nicht offenbar* abweichend von der Krtisa- 
Utätsformel, unter den beiden oben tS- 304) unterschiedenen 
Typen der Lesdhefreiung derjenige vor* der vielmehr Ent¬ 
fernung vom Quell des Leidens, als Vernichtung dieses 
Quells bedeutet? Kommt nicht die Vorstellung eines der 
Vergänglichkeit und ihrem Flammenmeer seinem Wesen 
nach fremden ewigen Subjekts deutlich zur Erscheinung? 
Es ist kein Tor, sondern der Wissende, der beschrieben 
wird als die Betrachtung anstellend T daß das Vergängliche 
nicht das Selbst sein kann: so macht er sich von jenem 
frei. Kann solcher Kampf und Sieg allein von den Wellen 
eben jenes unbeständigen Stromes psychischer Ereignisse 
gekämpft und gewonnen werden? Lassen sich alle Ele¬ 
mente, die in dieser Beschreibung des Freiwerdens eine Rolle 
spielen, als im unfreien Lauf jener Vorgänge vollständig ent¬ 
halten denken? Wie käme die Vergänglichkeit dazu, ihrer 
eignen vergänglichen Natur inne werdend zn sieh selbst zu 
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sagen: fl das bin ich nicht“, und sich von sich selbst abzu* 
wenden? Hier spricht offenbar vielmehr ein Andrer, Ein 
Selbst* welches das ihm Fremde als solches an seiner Ver¬ 
gänglichkeit erkennt p seinerseits also in diese Vergänglich¬ 
keit nicht hineingehört. Die beiden Reden schildern s wie 
es die Erlösung und das Wissen von der Erlösung gewinnt! 
als erlöstes muß es doch jener Vergänglichkeit entronnen 
sein* und so ist es undenkbar — was zugleich auch zu 
dem Hirn ztigeschri ebenen Bewußtsein seiner Erlöst heit im 
Widerspruch stände — daß es im Nichts mrtergetaucht 
wäre. 1M 

Gewiß zeigt sieh dieser Angehörige eines ewigen Reichs 
hier in recht schattenhafter Beleuchtung* Während die Pre¬ 
digten das Diesseits und seine Leiden beredt schildern, erklären 
sie sich nicht darüber, wer jener ist. Sie lassen nur so zu 
sagen ein Drama sich abspielen* das unverständlich bleibt r 
so lange man ihn, wie auch immer sein Wesen zu denken 
ist, nicht als Mitspieler onnimmt. 

Als Schluß aus dieser offenbaren Überschreitung der 
vom buddhistischen Denken sonst innegehallenen Grenzen 
ergibt sich in Bezug auf die Entstehung seiner Lehre offen¬ 
bar eben die vorher schon ausgesprochene Auffassung: hinter 
der Ablehnung des Fragens nach Jenseitigem* Unvergäng¬ 
lichem erscheint deutlich als geschichtliche Vorstufe ein 
dualistisches System, das der vergänglichen Natur den un¬ 
vergänglichen Atman gegen über st eilte. Diesen Ätrnan (attä) 
bemühte sich der Buddhismus aus seinen Betrachtungen 
auszuschalteu. Aber, begreiflich genug, seine Dialektik 
arbeitete dabei nicht mit voUkcmmner Sicherheit. Vermied 
sie, das verfängliche Schlag wort geradezu auszusprechen, so 
fuhr doch die Idee des ewigen Selbst fort, unausgesprochen 
unvertreibbar aus den Ritzen der Argumentation hervorzu- 
bheken. So zeigt sich ein Zwiespalt zwischen der Stellung¬ 
nahme, zu der man sich entschlossen hatte* und Vorgefun¬ 
denen Anschauungen der Spekulation* mit denen p wie sich 
uns immer deutlicher herauf teilen wird, auch unbestimmt 

20 * 


am 


Die Aufüügc des EndiUtismaß- 


zum Ausdruck gelangende eigne Überzeugungen im Einklang 
standen — Überzeugungen, die von der Negativität jener 
Stellungnahme bemerkbar nach der positiven Seite hin ah- 
wscheu. Dieser Zwiespalt machte sich schon den Alten 
selbst an einem Punkt fühlbar, der dem eben betrachteten 
auf das engste benachbart ist, fast könnte man sagen mit 
ihm zusammenfüilt: tu dem Widersprach zwischen der Be¬ 
handlung des Ätmanproblems und der Karin anlehre. „M 
die Körperlichkeii nicht das Selbst» sind Empfindungen, 
Vorstellungen P Gestaltungen, Erkennen nicht das Selbst, 
welches Selbsl soll dann durch die Werke» die doch das 
Nicht-Selbst tut* berühr \ werden? 64 so fragt ein Mönch und 
zieht sich dadurch jenen Verweis zu: mit seinem unreinen 
Sinn suche er des Meisters Lehre zu überholen. 1 *“ Wir 
werden über seine Verfehlung milde urteilen. Vor dem 
Widersprach, in den die Kichtungaänderung des Denkens 
hi neinführte, halte er nur eben nicht die Augen geschlossen* 

Alle diese i jedankengänge oder Zweifel betrafen das 
Selbst in seiner Beziehung zur Welt. Eine ähnliche» viel¬ 
leicht noch schärfer ausgeprägte Figur ergibt sich aus der 
nämlichen Kollision altvorf Hegender, tiefem Gemütsbedürfnis 
entgegenkommender Lebrmeinungen und andrerseits des 
Verzichtes auf solches Wissen da» wo es sich um das er¬ 
löste und so denn aus der Welt ausgeschieclene Selbst 
handelt. 

Ist der Vollendete (lathägata) jenseits des Todes? Ist 
der Vollendete jenseits des Todes nicht? Die Nonne Ehernä, 
vom König Fasenadi gefragt, verneint das eine wie das 
andre. w * Sie lehnt ebenso den Versuch ah. das Verhältnis 
des Vollendeten zu Sein und Nichtsein anders und kom¬ 
plizierter als durch einfache Bejahung oder Verneinung zu 
bestimmen: daß jener sei und zugleich nicht sei» oder daß 
er weder sei noch nicht sei. So scheint man bei einem 
Vacuttm, Absolutem Versagen alles positiven wie alles nega¬ 
tiven Vorstellens angeSangt. Ist damit nun das Gespräch 
von König und Nonne zu Ende? Noch nicht ganz. Der 
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König fragt in einer Verwunderung, die wir vielleicht be¬ 
greifen werden, nach dem Grunde dieser Ergebnislosigkeit. 
Den Sand am Ganges, erwidert die Nonne* kann niemand 
zählen oder das Wasser im Ozean messen. Der Ozean ist 
tief T unermeßlich, unergründlich. So auch der Vollendete, 
Sein Wesen läßt sich nicht mit dem Maß der Körperlichkeit 
oder der Gefühle oder der andern Elemente irdischen Da¬ 
seins bestimmen. Man kann von ihm nicht sagen, daß er 
jenseits des Todes ist oder nicht iat t oder wie man auch die 
Prädikate von Sein und Nichtsein wenden und kombinieren 
mag. 

Eine bedeutsame Schwankung gegenüber jenem Ver¬ 
zicht auf das Wissen vom Ewigen als unnütz für die Er¬ 
lösung. Wie natürlich, daß man für jetzt noch nicht ver¬ 
steht* ohne solche Schwankungen seinen Standpunkt unver¬ 
rückbar festzuhalten. An die Stelle des Nichtwissens, weil 
wir Überflüssiges nicht wissen sollen, schiebt sich das 
Nichtwissen, w p eil wir das Allzutiefa nicht wissen können. 
Die Ausdrücke Sein und Nichtsein, an die wir gebunden 
sind, gleiten von dem ab t was über alles Sein und Nicht¬ 
sein erhaben ist. Und in kurzen, schlichten Worten er¬ 
klingt es wie ein Hymnus auf dies Mysterium, auf die „Tiefe* 
Unermeßlichkeit, Uneigründlichkeit 1 * jenes Seins, das doch 
nicht Sein heißen kann. Ein buddhistischer Poet sagt: 

„Den, der zur Ruhe ging, kein Maß ermißt ihn. 

Von ihm zu sprechen gibt cs keine Worte* 

Verweht ist, was das Denken könnt* erfassen. 

So ist der Rede jeder Pfad verschlossen.“ 

Dies Unausdenkbare, Unsagbare erlebt der Heilige p der 
nur äußerlich noch mit dem Nichtieh seines gleichgültigen. 
Körpers der Welt angehört. Und vielleicht mochten ekstati¬ 
sche Visionen, die sich über die Sphären der ^Raumunend- 
Kchkeit“ oder der -Nichtirgendetwasheit- zum letzten Gipfel 
erhoben, dem Entrückten dort das Unaussprechliche leib¬ 
haftig in seiner vollen Glorie offenbaren. 
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Eine geistvolle Forscherin hat den buddhistischen Hei¬ 
ligen, der sich am höchsten Ziel weiß und nun gleichmütig 
dem Ende seines Erdenlebens, dem Jenseitsrubel, entgegen¬ 
blickt, einem Wanderer verglichen, der nach schweren Mühen 
und Gefahren zur Heimat gelangt ist; dessen freut er sich 
für heute* was immer auch das Morgen ihm bieten oder 
von ihm fordern wird* Und soll doch gefragt werden — 
so sagt man uns weiter —, wie sich das Geheimnis dieses 
kommenden Tages dem buddhistischen Glauben im letzten 
Grunde darstellen mochte, so tritt uns hier vielleicht ein 
alter Versuch entgegen, einen Ausdruck für |enes Natur¬ 
gesetz zu finden: die höchsten, vollkommensten Entwick¬ 
lungen, wie die des Geniesj arbeiten nicht darauf hin, sich 
fortzupflanzen, sondern ihre Blüte zu entfallen und dann 
zu sterben*}« 

Ist es hier wirklich gelungen, den Nachhall der Ge¬ 
danken und Stimmungen ungetrübt aufzufangen, die vor 
Jahrtausenden jene ewigkeitsdurstigen Seelen erfüllten? Mir 
scheinen die alten Zeugnisse, insonderheit die, denen wir 
soeben begegnet sind, andre Deutung zu verlangen. 

Nicht für heute allein fühlt sich der Heilige am Ziel 
Er läßt keinen morgenden Tag für sich selbst sorgen. Nein, 
jenseits von allem Wechsel des Honte und Morgen weiß er 
sich, Gleichgütig wann der leibliche Tod kommt; er trifft 
nur fremde Gebilde des Naturlaufs. Die Tragödie der Ver¬ 
gänglichkeit, in die Hohes und Geringes ohne Unterschied 
verflochten ist, spielt doch mir in dieser Welt. Der Voll¬ 
endete gleicht nicht der Blume, die blüht und dann ver¬ 
welkt* Es gehört nicht zu seiner Vornehmheit, das Siegel 
des Todes an sieb zu tragen. Er weilt in jenseitiger, tod¬ 
entnommener Ordnung der Dinge. Doch deren Mysterium 
auszusprechen ist keinem menschlichen Wort gegeben. 

Bedeutet nun die Vorstellung des Buddhismus von 


*) leb spreche hier reu Äußerungen m dem seMnen und tiefen Buch 
toti Mrs, Khyfl Davida, Euddhhsui, a study o! the Buddhist Norm (3, 187 r 17l) r 
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(liefern Jenseits eine Verabsolutierung individuellen Seins 
wie im späteren SSrrikhya (oben S. 253 f.). oder schwebt ein 
universelles absolutes Sein vor* in dem das Geheimnis der 
Vollendung verwirklicht ist? Aus der Weise r w r ie der Bud¬ 
dhismus diesen Kreis von Problemen behandelt oder viel¬ 
mehr ihn zu behandeln abIetmt T folgt« daß die Vorstellungen, 
nach denen hier gefragt wird, sich nns nur durch eine 
XebdhUlle abzeichnen können. Aber die Spuren, die er¬ 
kenn har scheinen, deuten doch wohl vielmehr darauf, daß 
ein über die Grenzen des Individuums unendlich hin aus¬ 
reichende s universelles Sein vorgeschwebt hat Ein Abso¬ 
lutes, selbstverständlich nicht als Weltgrund: schon weil 
man. ja keinen Antrieb fühlte nach einem Weh gründe offen 
oder versteckt zu fragen. Aber ein Absolutes als letztes, 
höchstes Ziel. Gleich dem Brahman, welches das „Nein. 
Nein" hieß, benennt man es mit Verneinungen, Es ist 
„weder Kommen noch Gehen noch Steilen, weder Sterben 
noch Geburt, Ohne Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt 
ist es," Es ist „das Eingeborene, LTngewordene, Ungemachte, 
Ungestaltete." Wo das Ziel so durchaus Jenseits mensch¬ 
lichen Erkennens liegt, ist ea begreiflich, daß die Sprache 
es Liebte, in der Bildung des Schlagw orts, das liier die Vor¬ 
stellung stützen konnte* sich nicht an Jenes Ziel selbst 
zu halten* sondern vielmehr an den Vorgang des Hinaus¬ 
gehens aus der Welt zu ihm hin. Anders als für die Lehren, 
die vom Bralrman, vom Purusha sprechen konnten, steht 
darum für den Buddhismus eine Benennung jenes Hinaus- 
gehen» im Vordergrund: das Wort, das uns schon als Be¬ 
sitztum des Yoga hegegnet ist, „Verwehen 4 — Nirvfi^a. 
Und wo dann doch von dem Ziel selbst die Rede ist, wird 
mit Vorliebe dem Wort KirväJia die Holle übertragen, auch 
jenes zu bezeichnen. „In das Xirväna“, heißt es p „senkt 
sich der heilige Wandel hinein. Das Xirväna äst sein Zieh 
Das NirvSpa ist sein Ende. 4 Und ein Dichter sagt: 

„Wo T s kein Etwas* kein Festhalten gibt, die Insel T die einzige, 

Sie heißt mit Namen NlrvSpa, die Alter-Tod-entnommene. 4 
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So redet die Dogmatik vom „Nn-vätiaelement“ (nibbftnadhätu); 
daneben, mit ähnlicher Ftypostasierung des Vorgange t der 
aus der Welt ins Jenseits lvmüberfülirt 3 vom B Element der 
Aufhebung 44 (nir&dhadhätu)] man spricht vom „Verwehen in 
dem restlosen Nirya^aelement“, als wäre von einem Ort die 
Rede*”* Unter den Wesenheiten der diesseitigen Welt läßt 
sich nach einem späteren Test (Milindapafiha) namentlich 
der Äther — das Wort bezeichnet zugleich den Kaum — 
dem Nirv&na vergleichen* Beide sind von den Bewegungen 
des Entstehens nnd Vergehens unberührt, durch nichts zu 
hemmen und unendlich. 

Ln diesem Zusammenhang möge insonderheit noch ein 
charakteristisches p für die Geschichte der Lehre wichtiges 
Element dieser Terminologie erwähnt werden: das Wort 
upadhi, wörtlich „Unterlage* 1 oder „Unterlegung“*” 1 Es ist 
das Gegenteil von Niry&na, Das volle Nirväga ist das, „bei 
dem kein Rest von upädi (upadki) da „Trennung 

von den upadhi wird das Unsterbliche, das JfirvSna genannt. * 
Inmitten der buddhistischen Terminologie macht upadhi den 
Eindruck von etwas Fremdem. Es hi kein lebendig [unk“ 
tionierendes Glied der dogmatischen Maschinerie. Mau ver¬ 
steht nicht,, io welchem Sinn hier von n U nt erlagen“ die 
Rede ist So hat man es in diesem Wort offenbar mit 
etwas von außen Aufgenommeneiu, eben nnr Beibehaltenem 
zu tun. Nun wird im Massbchen S&qikhya und im Vedanta 
der Terminus upädhi, an dessen wesentlicher Identität mit 
upadhi kein Zweifel ist, von den „Unterlegungen“ gebraucht, 
durch die das Jenseitige — Furusha oder Brahman — zum 
empirischen, dieser Welt ungehörigen Wesen zu weiden 
scheint: das Jenseitige erhält so zu sagen eine materielle 
Unterlage nnd erscheint dadurch materialisiert. Ähnlich 
spricht man davon, daß aus dem unendlichen Äther = Raum 
endliche Raumgebilde obgegrenzt werdenp indem Jener mit 
den körperlichen Objekten als upädhi's in Verbindung tritt* 
In all dem ist die Vorstellung von upädki vollkommen klar* 
So ist nicht zweifelhaft, daß sie auf den Buddhismus aus 
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derart Lg-er älterer Umgebung übergegangen ist: dort muß 
von einem Wesen die Rede gewesen sein t welchem die 
upädh ?s „untergelegt* wurden: offenbar einem Jenseitige u, 
Absoluten, für dessen Herabziehung ins Diesseits man sich 
jenes im Buddhismus verwischt erscheinenden Ausdrucks 
bediente. 

In verschiedensten Weisen haben wir so aus dem 
Schleier, mif dem die BuddhaJehre die Vorstellung eines 
Jenseitigen nur halb verhüllte, Bruchstücke von Umrissen 
sich heraus!leben gesehen. Meist sind es stehengebliebene 
Reste aus älteren Gedankenkreisen, so daß von ihnen Licht 
auf die Vorgeschichte de» Buddhismus fällt. An mancher 
Stelle tritt dabei der alte Gedanken inhält noch so deutlich 
hervor, daß Erhaltung auf buddhistischem Boden kaum 
denkbar schiene p wäre nicht auch hier, trotz alles pflicht- 
müßigen Strebe ns nach Ausschaltung der transzendenten 
Frobleme t doch im letzten Grunde dasselbe Verlangen wie 
bei den älteren Denkern nach einem ewigen Jenseits lebendig 
gewesen. 

Die Frage, wie der Buddhismus das Verhältnis dieses 
Ewigen zum Diesseits gedacht oder vielmehr in unbe¬ 
stimmtem Gedankenbild vorgestellt hat, ist schon gestreift 
worden. Es wurde bemerkt, daß das „Ungestaltete“ nicht 
gleich dem Brahman als Weltbund gelten konnte. Es »teilte 
auch nicht gleich der platonischen Idee die Nora für die 
Gestaltungen der Welt dar. Die Erscheinungwelt ruht in 
eich, gehorcht ihren eigenen Gesetzen. Auch auf eine letzte, 
höchste, Diesseits und Jenseits in sich znsainmenfassende 
Einheit, in welcher dann erst die Vorstellung des All voll 
verwirklicht gewesen wäre, konnte das Denken sich hier 
nicht richten: ein allzu weiter Schritt in die Kegionen, in 
denen für die Erlösung kein Gewinn zu hoffen schien. 
Immerhin war unvermeidlich, daß man, wenn auch kaum 
Sn konsequentem Zusammenhang, der Erschebiungswelt doch 
eine Stellungnahme zum jenseitigen Ideal beilegte. Hier 
trat nun eine wohl begreifliche Antinomie auf. Einerseits 
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fiel der Welt die Rolle zu, jeglicher auf das Ideal sich 
richtenden Bewegung feindlich zu widerstreben. In diesem 
Sinn wird aller Weliinhalt mit Mm, dem basen Feinde, 
identifiziert. B Wo es ein Auge gibt und Gestalten, ein Ohr 
und Tüne p wo es Denken gibt und Gedanken: da ist M&ra, 
da ist Leiden! da ist Welt.“ Auf der andern Seite aber 
streben aus der Welt Erlösmigsdurstige dem Heil zu. Diese 
Bewegung vollzieht sich innerhalb der Welt, wird von deren 
Gesetzen beherrscht. Da lag denn der Welt naturgemäß 
die Pflicht ob, die Träger jener Bewegung zu ehren, zu 
fördern. Es verstand sich für die religiöse Phantasie 
von selbst, daß Erscheinung und Tun dieser Heroen, 
ihre allüberragende Bedeutung vom Mechanismus des 
Weltlaufs durch \\ underzeichcn gefeierl werden mußte. 
Deu Körper des Buddha stattet die Natur mit allen Zeichen 
höchster Herrlichkeit aus. Erscheinungen himmlischen Licht- 
glanz es, überirdisch e-s Getön, Erdbeben begleiten die großen 
Ereignisse seines Lebens. Daß er durch zahllose Aeouen 
um die Buödhasehaft gerungen und es vermocht hat seinem 
Ziel immer näher zu kommen, ist durch das weltbeherrschende 
Gesetz des Karman bedingt, das hier in den Dienst well- 
verneinenden Erlüsungsstrebens getreten ist. So haben auch 
die, die als Jünger eines Buddha an dessen Erleuchtung 
teilnebmen, durch das Karman die Schicksalsgunst oder viel¬ 
mehr den Anspruch darauf e rlangt dem Erden weg jenes 
Erhabenen zu begegnen. Darin, daß so das WetUeben dein 
Buddhismus als fähig erscheint, das vollendete Dasein Hei¬ 
liger hervorzubringen, hat man einen gewissen Optimismus 
des Werturteils über die Welt gefunden * 103 Das ist nicht 
ganz unrichtig. Nur Übersehe man nicht, daß jenes Heiligen- 
tum für den Buddhismus keineswegs höchste Vollendung, 
feinste Blüte des Weltlebens bedeutet, sondern dessen Auf¬ 
hebung. Jene optimistische Ansicht der Welt reduziert sich 
also darauf, daß die Welt, die höchst pessimistisch be¬ 
trachtete, doch unter gewissen Voraussetzungen die Flucht 
aus ihrem eigenen Kerker ermöglicht, ja sic durch ihre Ge- 
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stlzrnäßigkeit herbeiführen hilft. TJm ztisftmmcTizufajssen: 
es wäre viel zu viel gesagt, daß die Weltbewegung im 
Großen und In ihrer Ganzheit dem Jenseitsreieh verbündet 
oder dienstbar ist. Es sind einzelne Aspekte, einzelne zer¬ 
streute Züge, von denen in diesem Sinn gesprochen werden 
kann. Wieder wird Fühlbar t was beständig her vertritt, daß 
der Buddhismus das Verhält nis der beiden Daseinsordnungen 
in vollem Zusammenhang durchdenken nicht gekonnt und 
vor allein nicht gewollt hat. 

Hier hallen wir inne. Die Stelle ist erreicht* zu der 
oben (5*297) aufgeworfenen Frage zurückzukehren. Wenn 
ein Grundzug der buddhistischen Weltanschauung die zuletzt 
auf die alten Upamshadeu zurückgehende Gegenüberstellung 
des Ewigen und Vergänglichen Ist* tritt im Buddhismus Be¬ 
einflussung durch die spezielle im S&ipkbya vollzogene 
Weiterentwicklung jenes Dualismus zu Tage? 

Es müßten seltsame Zufälle im Spiel sein* wenn der 
Eindruck täuschte, daß diese Frage zu bejahen ist. 

Betrachten wir zunächst das vergängliche Dasein, das 
Naturreich. 

Diesem erkennt der Buddhismus, wie schon bemerk 1 
wurde p volle Autonomie zu. Seine Bewegungen regieren 
sich selbst nach eignem Gesetz. Auch der Strom der gdsiig 
scheinenden Vorgänge gehört in Wahrheit dem Naturlauf 
an. h\ diese Weiterbildung der alten Upanishadenlehre 
innerhalb des Buddhismus oder auf einer uns unbekannten 
Vorstufe des Buddhismus selbständig vollzogen worden? 
Aber wir sehen sie ja im Säipkhya genau mit dem eben 
bezeichnten Ergebnis sich vor unseren Augen vollziehen, 1 ) 


') Bei der eben berührten, in die Augen fallenden rbcrdpstirnmuiig' 
zwi&chen Buddhismus und Siinkhya betreffs der Einbeziehung der 
psychischen Vorgänge in den Naturlnnf ist nur eia Unterschied nicht m 
übersehen, Auf der Seite des S^kkhya sind Jene an eich rein materielle 
Verginge- sie werden zu BewnßtseinBYürgängen erst, indem von der 
Seele her Licht aal sie fällt (Garbe Säiitkhya-PbiL 313). Die Licht 
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So ist Eft die natürliche Annahme* daß sie von hier auf den 
Buddhismus übergegangen ist Doch betont dieser ener¬ 
gischer als das Säqikhya die unweigerliche, gesetzmäßige 
Notwendigkeit die den Bewegungen des Naturreichs inne- 
wohnl Gebürt das Verdienst dieses großen Fortschritts 
ihm selbst? Oder einer jener Zwischenstufen zwischen Säi)i- 
khya und Buddhismus* deren Annahme schwer zu entbehren 
scheint? Etwa dem Yoga? Mit Sich erb eit wird sich diese 
Frage, sofern nicht weitere Durchforschung vielleicht der 
Jainaqueilen hier neue Aufschlüsse gehen sollte, wohl nicht 
beantworten lassen. 

In den Einzelheiten zwar gehen die Bilder des Natur- 
lanfs im Buddhismus und Säqikhya weit auseinander, ent¬ 
sprechend der geschichtlichen Distanz beider Systeme. Wie 
durchaus verschieden die große Frinzipienreihe des Ssgikhya 
und die buddhistische KausaiitiUsFormel konstruiert ist, wurde 
schon erwähnt» Dabei übrigens, daß der Buddhismus über¬ 
haupt eine solche Reihe aufgebaut hat, kann natürlich doch 
eine schließlich auf das Säxpkhya zurückgehende Anregung 
im Spiel sein. An eine fundamentale Differenz* die eben¬ 
falls schon berührt wurde, sei hier nochmals erinnert. Das 
der erscheinenden Natur zu Grunde liegende, selbst nicht 
erscheinende Absolufum des Sfiipkhya* die Prakrti, ist aus 
der buddhistischen Lehre verschwunden. Sehr begreiflich. 
Hier liebte man es ja nicht, jenseits der Betrachtung des 
Erscheinungslaufes sieh in Theoretisieren Uber letzte meta¬ 
physische Grundlagen zu ergehen. Und der Zug ewigen, 
substanziellen Bestehens* der dem Bild der Prakrti beiwohnt, 
lief dem buddhistischen Interesse daran zuwider, in der 
Natur vor allem den Wirbel substanzlosen Entstehens und 
Vergehens aufzuzeigen* Mit dem Fehlen der Prakrti wird 
dann wohl auch das der Gunas Zusammenhängen, die ja 
mit jener aufs innigste verwoben sind Vielleicht wirkte 

werfend* Seele fehlt dem Buddhismus: so um6 hier der psjcMscbe Charakter 
den La Rede stehenden Vergingen aebon an sich, als NatttrTorgängeo, zu- 
konmiEH, 
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mit, daß speziell dem ersten der drei Guuas, dem Sattva, 
ein relativ so günstiger, freundlicher Charakter zukam, daß 
die buddhistische Tendenz, die ganze Natur als durch und 
durch leiden voll nbzul ebnen* durch die Ounaiehre hatte be¬ 
einträchtigt werden können. 

Nun zur andern Seite des Dualismus. Das Verschwinden 
des Ätman für den Buddhaglauben im Mysterium Jener 
Region* nach welcher man nicht fragen soll, bereitet sich 
offenbar im Säipkhya vor. Indem dort die Natur Herrin 
ihres eignen Reiches wird* entäußert sieh ja das Selbst seiner 
königlichen Gewalt; es beschränkt sich auf die Rolle des 
draußenstehendenH nicht handelnden Zuschauers* Und wo 
in der buddhistischen Lehre doch der Ätman, den man 
positiv nicht verkünden will, als Besitzstuck einer gescldehi- 
lh:h zu Grunde liegenden Doktrin durchseheint, zeigt sich 
wieder das charakteristische Aussehen des Sämkhyfl* Es 
handelt sieh ja für den Buddhismus nicht um Spuren 
eines Ätman* dessen Rolle es wäre, in der Natur mit souveräner 
Macht zu walten oder gar, wozu das Absolutum der alten 
Spekulation bisweilen neigt, selbst die Natur zu sein. Sondern 
von der Natur läßt ihn der BuddlLhimus sagen: „Das ist 
nicht mein. Das bin ich nicht. Das ist nicht mein 
Selbst* — fast wortgetreu lflB gleich der ebenfalls in 
dreigliedriger Forme! niedergelegten Erkenntnis, die dem 
Pumsha des Säjpkhya zuteil wird: ^Ich bin nicht« Nichts 
ist mein. Dies ist nicht Ich^ So stellt sich Für den 
Buddhismus, wenigstens in dieser mit großem Nach¬ 
druck von ihm ausgesprochenen Formulierung, die er¬ 
lösende Erkenntnis dar als das Durchschauen einer vorher 
verborgen gewesenen Unterscheidung: ganz im Sinn des 
Sämkhya, wo auch Unterscheidung (vivtka) r und zwar eben 
dieselbe Unterscheidung, zur Befreiung vom Weltleiden 
fülirt, und mir insofern vom Sfijpkhya abweichend, als das 
von der Welt sich unterscheidende Selbst in der bud¬ 
dhistischen Lehre vom Nebel des Geheimnisses, des Nicht- 
offenbartseins durch Buddha verhüllt wird. Wenn dann 
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aber doch von einer gewissen Beziehung zwischen Ewigem 
und Vergänglichem die Rede sein muß, so bedient sieh, wie 
wir schon erwähnten, das Sämkhya jenes in diesem System 
vollkommen verständlichen Wortes up&thi ..Unterlage“, das 
der Buddhismus (upadhi) gleichfalls als Bezeichnung des die 
Erlösung ausschließenden Vergänglichen ausgenommen hat: 
nur daß auf buddhistischer Seite — bezeichnend für das 
Entlehntsein dieses Ausdrucks aus fremder Quelle — durch¬ 
aus im Dunkeln bleibt, was für einer Wesenheit denn diese 
^Unterlage" untergelegt i$t + 

So haben wir alles Recht, die Lehre, die hinter funda¬ 
mentalen Vorstellungen des Buddhismus, wohl nicht als 
nächster, aber doch aJ-S entfernterer Hintergrund, zum Vor- 
schein kommt, Sftspkhya zu nennen. Freilich ist es nicht 
klassisches Säipkhya; es ist offenbar erst auf dem Wege, den 
definitiven Typus anzunehmem Dafür ist zwar nicht ent¬ 
scheidend h daß wir diesen Typus nur in fraglos nach bud¬ 
dhistischer Gestalt kennen: vor allem in der modern ele¬ 
ganten Darstellung der Särpkbya Kurika. Hier kommt es 
p aber nicht auf die Texte und dir höheres oder geringeres 
Alter an, sondern auf die Lehren. Und da scheint mir nun 
zur Charakteristik des Säfpkhya T das den Buddhismus be¬ 
einflußt hat, zuvörderst dies beizutragen, daß für den letzteren 
das Ewige, Absolute — soweit dessen oben besprochene 
Verschleierung von ihm zu reden erlaubt — noch nicht wie 
im klassischen Säipkhya in die Vielheit individueller Seelen 
zerfallen lat. Im Diesseits zwar spielt selbstverständlich, 
wenn nicht in der buddhistischen Lehre selbst, ao doch hinter 
ihr und durch sie hindurch sichtbar, das individuelle Selbst 
einer Jeden Person seine Rolle, Aber in dem Jenseits, zu 
dem das „Verwehen* des NirvSna führt, herrscht die eine 
UnermeßlichkeLt des „Ungeborenen, Un gewordenen, Unge- 
machten t Ungestalteten*. Ein zweiter Punkts, bld dem der 
Buddhismus von einer bedeutsamen Neuerung des klassischen 
StLiukhyo unberührt scheint, ist der folgende. Dies System, 
indem es alles Fuhlen, alles Leiden unter die Vorgänge der 
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materiellen Well rechnete, hat die schließlich unvermeid¬ 
liche Folgerung gezogen, daß es in Wahrheit gar nicht der 
Puruslm ist, der gebunden oder erlöst wird (S. 9+9). Ge¬ 
bunden und erlöst wird vielmehr die Prakrti. Wie sich die 
dem Buddhismus zu Grunde liegende Form des SSipkhya 
zu diesem Problem gestellt hat, ist zwar mit vollkommener 
Bestimmtheit begreiflich erweise nicht zu sagen. Doch wird 
man aus der ganzen Haltung der buddhistischen Texte den 
Eindruck empfangen, daß die natürliche, zunächst sieh dar- 
bietende Vorstellung in jenem Säipkhya durch die dialektische 
Konsequenz noch nicht zerstört war: es ist das Selbst, das 
gebunden ist und durch Leiden getroffen wird. Durch 
wirkliches, echtes Leiden, Nicht nur durch einen Wider¬ 
schein, den das Spiel eines künstlichen Mechanismus von 
der Natur her auf das Selbst fallen läßt. Um den Stand¬ 
punkt des alten Sämkhyn wird es sich handeln, wie ilm die 
Maitr&yopa üpanishad (VI,30) definiert: „Es ist der Purusha, 
der gebunden ist, indem er Entschließen, Bedenken, Flir- 
sichwoüeu als Linga (vgl, S, 238) besitzt, und der, wenn das 
Gegenteil gilt, gelöst ist 

Von den Zusammenhängen des SAiyikhya mit dem 
Buddhismus gehen wir nun zu denen des Yoga Uber. Daß 
solche in großer Stärke bestanden haben, ist tonest er¬ 
kannt.'* 4 


l ) Die theoretische Konstruktion des Buddhismus ist hier freilich 
nicht klar, and sie kann es nicht Bein, da gerade das von der bud¬ 
dhistischen Spekulation für unberUhrW erklärte Gebiet in Flage kömmt. 
Aus Äußerungen wie der S. 305 wR-dergegebencti Rede konnte man aller¬ 
dings heran sleaen, daU eben nur das Nicblsclbst leidet, so daß allein ver¬ 
möge eines Irrtums das Leiden Jenem Rätselhaften zugeschriehen werden 
kann, das wie ein Selbst durch jene Rede dnrchscheint und doch nicht 
.Selbst' heißen darf. Die Prämissen, von denen ans das Samkbya 
sehifeBlich zur Konsequenz dee auf bloßen Reflexen beruhenden Leidens 
gelangt ist, kehren hieir in der Tat wieder. Für den Buddhismus aber 
wäre ein Verfolgen des Problems soviel gewesen wie ein Sichverliereu in 
unnützer Dialektik. Und die Weise, wie er von» Leiden spricht, klingt 
durchaus danach, daß er an solche Verflüchtigung nicht gedacht hat. 
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Man Lst sogur soweit gegangen* den Buddhismus gerade- 
zu als einen Zweig des Yoga aufz u fassen l4, k 

Mit scheint damit zu viel gesagt. 

Eine vollkommen bestimmte Formel, nach der man 
suchen möchte, für das Verhältnis von Erkennen und yoga- 
artiger Versenkung im buddhistischen Erlösungsstreben läßt 
sich wohl kaum finden. Hier haben offenbar geschichtliche 
Verhältnisse eine Figur hervorgebraeht, die auf reine Kon¬ 
sequenz des Gedankens nicht zurUckzufUhren ist. 

So viel zunächst steht außer Zweifel, daß planmäßig 
herbeigefühiie Versenkungen im Leben vieler Jünger und* 
darf man lischst wahrscheinlich hinzufUgen, des Meistere 
selbst eine bedeutende Rolle gespielt haben***- Durch Ver¬ 
senkung. sagt ein oft wiederholter Satz der Texte, wird der 
Geist „gesammelt, gereinigt, geläutert, gelöst von Befleckung, 
gelöst von allem Verderben, geschmeidig und zum M erk 
geschickt* fest und ohne Wanken*“ In der vierten, höchsten 
Stufe der Versenkung wird man des Verkehrs mit den 
Geistern höherer Wellen teilhaftig. Es ist eine — wenn der 
Ausdruck statthaft scheint --in der Erkenntnistheorie dieses 
Zeitalters wohl allgemein verbreitete Anschauung* daß zu 
höherem Wissen zwei Wege fuhren* Entweder hat ^ein 
Öramana oder Bmhmane durch heißes Streben, durch An¬ 
strengung, Bemühung, Wachsamkeit* rechtes Aufmerkea des 
Geistes eine so gestaltete Konzentration (mmädhi) seines 
Innern erreicht“* daß ihm die betreffende Erkenntnis zuteil 
wird. Uder anderseits hat er sich „dem Nachdenken und 
Prüfen hmgegeben“, und hei ihm stellt sich „durch Nach- 
denken gewonnen, von Prüfen durchzogen“, Jene Erkenntnis 
ein. Die höchste Erkennimaedangungj von welcher der 
buddhistische Glaube weiß, die den Buddha zum Buddha 
gemacht hat, soll durch ekstatische Versenkung erreicht 
worden sein. Nachdem der auf die Buddhaschaft Hin¬ 
strebende die Vergeblichkeit der von ihm geübten 
Selbstpeinigungen durchschaut hatte, führte ihn die Er¬ 
innerung an einen irn Jugendaiter erlebten Versenkung®- 
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zustand Ghana - skl. dhyäna) auf diesen Weg; so sind ihm 
m jener Nacht unter dem Baum an der Neranjam die vier 
heiligen Wahrheiten offenbar geworden. Und aus eben¬ 
solcher Versenkung läßt der Bericht Uber sein Ende ihn 
unter den Zwülingsbttinnen an der Hirantiavati zum Nirvftpa 
eingehen. So zeigen ihn die Teile denn auch nicht selten 
zwischen dem einen und dem andern dieser ah erf ehrlichsten 
Zeitpunkte in ähnlichen Zuständen. Er bringt die Begen- 
zeii in der trefflichen und freudenreichen, das Böse ver¬ 
treibenden Übung der „Wachsamkeit auf Einatmen und 
Anadmen“ zu: man erinnert sich an das Gewicht das im 
Yoga auf die Atemdisziplin fällt. Oder er sitet, wie die 
buddhistische Plastik ihn so oft darstell 1* in BerghöhJe p 
und der Götterkönig, der ihn besuchen will, sagt* Schwei- 
zugänglich sind Vollendete für unserem e Q , wenn sie in Ver¬ 
senkung eingegangen sind und in Vereenkung verharren “ 
Was aber von Buddha selbst gilt, gilt von vielen der Mönche 
überhaupt. Die poetischen Selbstbekenntnisse und Erinne- 
i ungen (rheragäthä), die einer Anzahl heiliger Jünger zu¬ 
geschrieben werden, gedenken oft der Versenkungen, die 
diese durchlebt haben. Da wird die Einsamkeit gepriesen, 
m die man sich zurUckzieht, „wie der geflügelte Vogel, wenn 
die Regeu kommen“, Berghöhlen und Wald, wo PfauenruF 
und der Schrei der Elefanten ertönt; die Stätten tiefsten 
Glückes für den nach heiliger Schammg trachtenden Mönch 

„Der an Baumes wurzeln ins Dickicht taucht hinab 

Der in Herze ns liefe Nirvfirm senkt hinein.“ 

Mau sollte im Bilde des Buddhismus nie diesen Zug über¬ 
sehen: aus dem Durchdenken dessen, was zur Erlösung fuhrt 
war man gewohnt - waren Viele gewohnt - immer wieder in 
die mystischen Unergründlich keilen des vom Yb"* darge¬ 
botenen Erlebens hinabzu lau dien. Dem Zug dahin konnte 
die Kraft nicht dadurch gebrochen werden, daß der Ge¬ 
danke an da» Selbst, entscheidend für den Yogin, vom 
Buddhismus abgewiesen wurde. Die Loslösung' von der 
Welt des Nicht-Selbst stand ja hier als ein ebenso ernstes 
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und erhabenes Ziel da wie im Yoga, Und wenn es auch 
nicht das Selbst hieß, das der Versenkte in sich schaute: 
jene Losgelöstheit mochte darum doch nicht minder als von 
der Glorie und Seligkeit des jenseitigen Überseins erfüllt 
empfunden werden, das Worte nicht aussprechen konnten, 
nicht auszusprechen brauchten. 

Die yogaartigen Übungen, die eine so bedeutsame Rolle 
Im geistlichen Leben und Streben s pielten, wurden vom 
Buddhismus denn auch in der Theorie dieses Strebens 
natürlich nicht übergangen. Der Heils weg, so lehrte man T 
verläuft durch drei Stationen: Rechtschaffenheit, Konzen¬ 
tration — wohin auch die Versenkungen gehören — und 
Weisheit d, h. Erkenntnis, Eins bedingt und fördert das 
andre. Keine Versenkung (jkäna), wird im Dhammapada 
gesagt, ohne Weisheit; keine Weisheit ohne Versenkung: 
in wem Versenkung und Weisheit wohnt p der ist dem 
NIrvSjia nahe. 

Man darf doch, scheint mir, einen solchen Slnnwpruch 
nicht allzu wörtlich verstehen p nicht die völlige Gleich Wertigkeit 
von Versenkung und Erkennen ans ihm herauslesen. Ein¬ 
zelne, ja viele mochten den Weg der Versenkungen be¬ 
schreiten. Als allgemeine Regel für eine große G enternde 
war das selbst in Indien nicht denkbar. Gewiß soll die Be¬ 
deutung der Yogaübungen für den Buddhismus hier nicht 
verkleinert werden. Aber es ist doch unleugbar, daß ganz 
andrer Nachdruck durchweg in den Texten auf die Probleme 
des Erkennen* fällt, auf das was als letzte, höchste unter 
jenen drei Stationen „Weisheit“ heißt. Der Vorsletlungs- 
kreis, der die Versenkungen betrifft, pflegt mit wenigen 
festen Formeln erledigt ssu werden* Auf die Gegenstände 
des Erkennen* richtet sieh fast die Gesamtheit der Sütra- 
texte: wenn man es in brahmanische Ausdrucks weise über¬ 
tragen dürfte, auf die Fragen des Saipkhya, nicht des Yoga. 
Das ^Nichtw issen “ ist dasGrundübd Buddha sagt: „Wegen 

*) leb fiberuebe nicht,, daß das einer Funnd eben des Yoga entspricht; 
darmcJ kt weiter unten (S B f.) xuracfcznkonmien. 
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Nicht er kennens, Nichtd u rchdringens der vier h eiligen Wahr¬ 
heiten, ihr Jünger, mußten wir, ihr und ich, den langen 
v\eg (des Saipsara) durchlaufen und durchirren,“ So ist 
es die Erkenntnis, die das Leiden an seiner Wurzel trifft 
Von den beiden großen Fonnein, die der maßgebendste 
Ausdruck dieser Erkenntnis sind, gedenken die eben er- 
wähnten vier heiligen Wahrheiten der Versenkungen nur 
m zwei Ausdrücken des vierten Satzes, indem unter den 
Gliedern des achtteiligen „Weges zur Aufhebung des Leidens“ 
-rechtes Gedenken, rechte Konzentration“ genannt wird; die 
andre Formel, die des Kausalitäisnesus, stellt in derVerkettung 
ihrer zwölf Glieder, von der ersten Ursache, dem Nichtwissen, 
ins zur letzten Wirkung, dem Leiden und Sterben, die Ent¬ 
stehung und entsprechend die Aufhebung des WelUeidens 
dar ohne das Gebiet der Versenkungen irgend zu berühren. 
Auch an die oben (S. 305f.) wiedeigegebenen Predigten darf 
hier erinnert werden. Wer erkennt, daß aller Inhalt dieser 
W elt vergänglich, leidenvoU, nicht das Selbst ist, oder wer 
er ennt, daß Jenes alles von den Flammen des Leidens ver¬ 
zehrt wird, wendet sich davon ab und wird erlöst: wieder 
eine Beschreibung des Erlösung*Vorgangs, die es allein mit 
Erkenntnis, nicht mit Versenkung zu tun hat 1 *' Zwar 
glaubt man, wie wir erwähnten, daß der Erste aller Er¬ 
kennenden, der Meister selbst, zum erlösenden Wissen eben 
durch Versenkung gelangt ist. Aber das bedeutet nicht, 
daß man diesen Zugang als den einzigen angesehen hätte' 
Erzählungen genug vom Erwerb der Erkenntnis und Er¬ 
lösung durch Jünger liegen vor, in denen jede Vorstellung 
vom Hindurehgehen durch solche Ekstasen, wie Buddha 
selbst sie in der entscheidenden Stunde erlebt haben soll 
deutlich ausgeschlossen ist. 

Möchte es hier gelungen sein, von der Rolle vogasrti*er 
Betätigung im Buddhismus ein Bild zu geben, bei dem das 
Zuviel wie das Zuwenig in gleicher Weise vermieden ist. 
Bestrebt, alle über das Irdische hinausdrängenden Kräfte 
zu sammeln, hat man in buddhistischen Kreisen, wie das 
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im damaligen Indien absolut selbstverständlich war, dem 
reinen Glück, der läuternden und erleucht enden Macht jenes 
weite atnomruenen Schwabens im Unendlichen „dem Nirvi^a 
nähe* sehr hohe Bedeutung zuerkannt. Aher ein bloßer 
Zweig des Yoga ist der Buddhismus darum doch nicht ge¬ 
wesen. Er war viel mehr. 

Im Einzelnen zeigen sich zwischen den Formulierungen 
des Buddhismus und des Yoga zahlreiche gewichtige Üherein - 
Stimmungen. Beständig wird da eine Nähe fühlbar, die 
sehr bemerklirh mit der in den meisten Punkten obwalten¬ 
den Entfernung zwischen der buddhistischen Terminologie 
und der des Säq^khya — freilich nicht so zwischen den 
Grundanschauungen beider Lehren — kontrastiert. 

Zunächst auf dem eigensten Gebiet des Yoga, dem der 
Versenkungen, entsprechen den vier jhdna Versenkungen“) 
des Buddhismus im Yoga ebenso viele Stufen des „bewußten 
mmüdhi* („Konzentration^), und die psychologischen Kate¬ 
gorien. die auf beiden Seiten diese Stufen charakt er öderen, 
stimmen zum nicht geringen Teil Uberein. Besonders be¬ 
zeichnend ist Folgendes: au einer Stelle, wo zufällig mit 
Hilfe eines Mahäbhärataverses die betreffende Lehre über 
das Yogasütra — hier unsre Hauptqudle — sieh in ältere 
Zeit zurück verfolgen läßt, akzentuiert sich alsbald der Ein¬ 
klang mit dem Buddhismus noch weit schärfer. Das Epos 
spricht vom ersten dhrjäna (= Päli jkänü) + - 

TtÜberiegung, Sich ab sondern und Erwägung erscheint als¬ 
dann. 

Wenn der Weise sich tief sammelt in der Versenkung 
erstem Grad. 1 * 

Das klingt geradezu wie eine versi fixierte Abkürzung der 
Formel des ersten jkäna * die zu unzähligen Malen in den 
buddhistischen Texten wiederholt wird: rp Der Mönch, sich 
ahsondernd von Lüsten., sich absondernd von Unrechte m 
Wesen, erreicht das mit Erwägung verbundene t mit Über¬ 
legung verbundene, aus Absonderung geborene, Freude und 
Wohlbefinden enthaltende erste jhäm “*** 
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XicM weniger bemerkenswert ist, daß die neben der 
Hauptreihe der Versenkungen stehenden, ebenfalls eine fest- 
geschlossene Serie bildenden Kontemplationen der „Freund¬ 
schaft“ (mit allen Wesen), des „Mitleids“, der „Fröhlichkeit“ 
nnd des „Gleichmuts“ (vgl, oben S. 2G3) im Yoga und Bud¬ 
dhismus vollständig identisch andrsten. Sodann ist hinzu- 
weisen auf die Überein Stimmung des Yogaausdrucks „Hin¬ 
gelangen zur Unendlichkeit“ mit dem buddhistischen „Hin- 
gelungen zur Raumunendlichkeit", „Hingelangen zur Er- 
kenntnisunendüchkeit“, 111 Weiter sei bemerkt, daß der 
Yoga als Voraussetzungen für Erreichung der Versenkung 
den Besitz von „Glauben“, „Kraft“, „Gedenken", ,.Konzen¬ 
tration' ■, „Weisheit“ nennt: genau dieselbe Reihe findet sich 
bei den Buddhisten. So in der Erzählung, wie der wer¬ 
dende Buddha — noch vor Erreichung des höchsten Zieles_ 

sich der geistlichen. Leitung des Älfüra Kälsma, dann des 
Uddaka anvertraut. Hier handelt es sich eben um Ver- 
senkungszusfände, die der „Xiehtirgendetwasheit“ und des 
„Weder - Vörstettens - noch - Niehtvorstellens". Al&ra und 
L'ddaka wissen diese Zustande zu erreichen; der Schüler 
traut sich dasselbe zu und spricht zu sich: „Nicht allein 
Alüra Kalama (bez. Uddaka) hat Glauben; auch ich habe 
Glauben. Nicht allein Älsra Kalama hat Kraft ... Ge¬ 
denken . . . Konzentration . , . Weisheit; auch ich habe 
Kraft usw.“: so will er es denn den Lehrern in jenen Ver¬ 
senkungen gleichtun. Man sieht, wie hier dieselben fünf 
Tugenden in derselben Reihenfolge erscheinen, in der auch 
der Yoga sie aufzählt. Und auch hier spielen sie die näm¬ 
liche Rolle wie dort: sie haben die Eigenschaft, ihren Be¬ 
sitzer zur Erreichung von Versenkungen geschickt zu machen. 
All dem sei endlich noch hinzugefügt, daß, wenn von Ver¬ 
senkungen und Verwandtem die Rede ist, der Buddhismus 
mit einer gewiß nicht zufälligen Vorliebe für das dabei 
funktionierende Seelenorgan denselben Terminus braucht, 
dar speziell auch im Yoga dafür stehend ist: titta.* 1 * 

Fragt man, auf welcher Seite diese gemeinsamen Be- 
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griffe und Lehren zuerst geformt sind, so spricht offenbar 
eine Wahrscheinlichkeit, die der Gewißheit nab kommt, ftlr 
den Yoga, ln der buddhistischen Überlieferung wird es deut¬ 
lich fühlbar, daß man hier solche Übungen und Theorien 
nicht als etwas Selbs (geschaffen es oder als speziellen eignen 
Besitz für sich in Anspruch nimmt. So wird, vielleicht der 
W ahrheit entsprechend, jenen beiden Lehrern des Buddha 
— aus der Zeit als er noch der Buddhascbaft entgegen¬ 
ging — die Kunst bestimmter Versenkungen beigelegt, ihm 
selbst dagegen keine eigne Produktivität auf diesem Gebiet 
zugeschrieben oder mindestens solche Produktion nicht be¬ 
tont. 1,1 Man spricht von „Samaras und Brahmanen“, welche 
die Vollendung („Xirväna“) durch eins der vier jhäna zu 
erlangen glauben: diese werden also deutlichermaßen auch 
als Xichtanhängem des Buddha bekannt und zugänglich an¬ 
gesehen,*" Wenn für die Kontemplationen der „Freund- 
cbaft (mit allen Wesen}“ usw. (S. 325), die übereinstimmend 
vom Buddhismus und Yoga vorgeschrieben werden, der 
Buddhismus die Bezeichnung als ,,Brahman-Zustände“ be¬ 
wahrt hat, so deutet das, wie längst erkannt ist,'" offenbar 
auf brahmanische Herkunft, vermutlich auf den Yoga als 
UrspruDgsstelle. Überhaupt ist es doch auch dos Natür¬ 
liche, daß die Ausbildung von Versenkungsübungen und 
Verwandtem — mindestens im Großen und Ganzen — da 
erfolgt ist, wo man um seines höchsten Heils willen alte 
Kräfte in dieser Richtung betätigte, nicht aber da, wo neben 
andern Richtungen des Strebe ns auch diese nun einmal 
vom herrschenden Glauben des Zeitalters empfohlene mit 
aufgenommen wurde. 

Vermutlich sind Einflüsse des Yoga auch noch in an¬ 
dern Hinsichten wirksam gewesen, die Struktur und innere 
Stimmung des buddhistischen geistlichen Lebens gestalten 
zu helfen. Vom Yoga konnte man die Kunst lernen, den 
geistlichen Fortschritt von allen Seiten her planmäßig vor¬ 
zubereiten und zu fördern, alle Fäden des Seelenlebens in 
seiner Hand zu sammeln und festzuhalten. Die Stellung- 
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nähme des Yoga mag mit ge wirkt haften, das Urteil des 
Buddhismus Uber die damals aller wärts so schwungvoll be¬ 
triebenen Selbstquülereien in der Richtung zu fixieren, die 
olinehin der seelischen Gesundheit Buddhas entsprach. Der 
Buddhismus lehnte jene als „leidenreich, unwürdig, nichtig 1 * 
ab und lehrte, in innerer Freudigkeit den geistlichen Zielen 
nach strebe n, ihre Erreichung genießen. Ganz die gleiche 
Stimmung herrscht auch im Yoga, in Äußerlichkeiten und 
im Innerlichen. Man soll, wie schon oben (S. 262) berührt 
wurde — allerdings erst spätere Yogaiexte schreiben dies 
ausdrücklich vor — sieh nicht mit Fasten allgeben, sondern 
einfache und ausreichende Nahrung zu sich nehmen. Man 
soll, sagt die Övetäsvatara Upanishad (s. oben S. 262), an 
angenehmer, dem Auge und Geist wohlgefälliger Stätte seine 
Übungen betreiben. „Gesundheit, Leichtigkeit“ wird dem 
Yogin zuteil (S. 265). Wonnegefühl erfüllt den Versenkten 
noch auf der dritten Stufe der Versenkung, um erst auf der 
vierten zu schwinden. Damit vergleiche man, daß der 
werdende Buddha nach Zeiten fruchtloser Kasteiung, här¬ 
testen Fastens erkannt haben soll, daß er mit so ent¬ 
kräftetem Körper die Versenkungen, denen er sich jetzt 
zu wendet, nicht wird erreichen kennen; er muß Nahrung 
zu sich nehmen. Weiter, daß er die Stätte für seine Askese 
mit den Worten wählt: „Wahrlich dies ist ein lieblicher 
Fleck Erde, ein schöner Wald; klar fließt der Fluß .. . hier 
iat gut sein für einen Edlen, der nach dem Heil strebt.*" 1 * 
Ganz im Ton des Yoga sagt einer der buddhistischen 
Ältesten: 

„O wie leicht ist mein Leib, wie erfüllt ihn 

Der Freude, des Wohlseins breites Strömen! 

Wie Baumwoüflocke im Windeshauch, 

Also in Freiheit schwimmt mein Leib.“ _ 

Schwieriger als Uber diese Zusammenhänge ist das 
Urteil Uber etwaige Beeinflussung des Buddhismus durch 
den Yoga auf dem Gebiet der rein theoretischen Welt- 
betrachtungt 
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Zuvorderst ist da zu bemerken, daß der für den Yoga 
oder doch für Hauptrichtungen des Yoga charakteristische 
Gottesglaube in den Buddhismus keinen Eingang gefunden 
hat. Allzu starb wurde hier die Naturnotwendigkeit alles 
Geschehens betont; allzu stolz fühlte man in sich die Kraft 
selbst dieser Naturnotwendigkeit den Erlüsungspreis abzu- 
gewinnen: da war denn für den in so unklarer Mittelstellung 
zwischen Diesseits und Jenseits schwebenden Helfer, den 
Jivara, kein Kaum. 

f“ t'brigen haben wir gesehen, daß das Weltbild der 
Buddha!ehre m wesentlichen Beziehungen durch das die 
Liiukh^a bestimmt war, aber dieser Zusammenhang schien 
kern direkter, sondern durch vermittelnde Einflüsse bedingt. 
Var, wie man vermutet hat, eben der Yoga der Vermittler? 
Hier läßt sich nur in unsicherem Ton sprechen. Wie ge¬ 
rade die Formen des Yoga, die den Buddhismus beeinflußt 
haben, theoretisch fundamentlert waren, wie sie sich in¬ 
sonderheit zur Säipkhyalehre verhielten, ist uns Ja nicht 
näher bekannt. Immerhin berührt sich die Weltkonstruktion 
des klassischen Yoga in einer Reihe von Punkten mit der 
des Buddhismus so nah, daß ein Zusammenhang der eben 
bezeichueten Art wohl glaublich scheint. Die allgemein 
indische Leime von der Vergänglichkeit und dem Leiden 
alles Weltdaseins spricht der Yoga mit den Sehlagworteu 
,-unbeständig, unrein, Leiden, Nichtselbst“ aus, in voll¬ 
kommener Übereinstimmung mit dem Buddhismus, wo oft 
und nachdrücklich, beispielsweise in Jener Rede Buddha» 
an die ersten fünf Jünger, von allen Elementen des leiblich¬ 
geistigen Daseins nach einander gelehrt wird, daß sie „ein 
Nichtselbst“ und daß sie „unbeständig, Leiden, dem Wechsel 
unterworfen“ sind. Daß für das Grund übel des Daseins 
der Buddhismus den Ausdruck „Nichtwissen“ aufstellt, kann 
sich gewiß aus der allgemeinen Richtung der Indischen 
Spekulation hinreichend erktiireu. Es kann d oc h aU( .}j 
speziell damit Zusammenhängen, daß im Yoga als erster der 
fünf kle&i („Plagen“, „Beschwerden“) das „fliehtwissen“ 
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aufgefUhrt und als „Boden für die übrigen" hervorgehoben 
wird, sowie daß man ferner dort als die Ursache der leid¬ 
bringenden „Verbindung" der beiden obersten Weltprinzipien 
wiederum das Nichtwissen nennt." 17 Weiter wurde schon 
oben darauf aufmerksam gemacht (S. 270), daß das Wort 
NirvKna vielmehr dem vorklassischen Yoga als dem Sämkhya 
anzugehören scheint: es erschien uns wenn auch nicht als 
Gewißheit, so doch als naheliegende Möglichkeit, daß Bud¬ 
dhismus wie Jaänatum von dorther dies Wort übernommen 
bat. [st Einfluß des Yoga, wie vermutet worden ist, 
auch dabei im Spiel, daß der Buddhismus die Grundformel 
seiner Lehre, die heiligen Wahrheiten, in vierfacher Glie¬ 
derung aufbaut; Leiden, Entstehung des Leidens, Aufhebung 
des Leidens, Weg zur Aufhebung des Leidens? Für den 
Yoga ist die entsprechende Anordnung erst bei einem Kom¬ 
mentator des Yogasatra nachweisbar, der die Lehre als in 
vier Teile zerfallend erklärt und sieh dafür auf die Vier¬ 
teilung der Heilkunde beruft. Die handelt von der Krank¬ 
heit, der Ursache der Krankheit, der Genesung und dem 
Heilverfahren: ebenso habe es der Yoga mit dem Sanisära 
zu tun, mit der Ursache des SaipsSra, mit der Erlösung und 
dem Wege zur Erlösung. So entschieden wir in der Lehre 
von den Versenkungen den Yoga als Quelle des Buddhismus 
erkennen, ist es damit doch vereinbar, daß in der eben 
erwähnten vierfachen Gliederung vielleicht der Buddhis¬ 
mus dem Yoga vorangegangen ist: es ist doch wohl nicht 
ganz ohne Gewicht, daß dies Motiv dort in der ältesten, 
grundlegenden Formel begegnet, hier viele Jatirhunderte 
später, keineswegs tief gewurzelt, allein in der vereinzelten 
Äußerung eines Kommentators. 

Ähnlich unbestimmt muß das Urteil über andre Einzel¬ 
heiten bleiben, die hier vorzulegen nicht beabsichtigt ist. 
Ich schließe mit der Erwähnung eines Verses, den ein Yo^a- 
kommentar zitiert, und seiner Entsprechungen in der Lite¬ 
ratur der Buddhisten. An der erstgenannten Stehe liest 
man* 1 *: 
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1: 2u der Weisheit Palast steifend schaut leidbs auf die 
Leidenden 

Der Webe, wie von BerghÜhen man auf des Tals Be¬ 
wohner schaut," 

Die Buddhisten geben den Vers zunächst, in Päli statt des 
Sanskrit f so gut wie wörtlich Übereinstimmend, Sodann 
berichten sie, daß Buddha nach Erlangung der erlösenden 
Erkenntnis schwankte, ob er nie der Menschheit mit teilen 
soll; da ermahnte ihn Gott Brahmun, der leidenden Welt zu 
gedenken, und sprach Verse, unter denen sich der folgende 
fändet: 


„Wie wer auf Berges Felsengipfel steht, 
Hinabbliekt auf die Menschheit rings umher* 

So zu der Wahrheit ehestem Palast 
Steigend* du Weiser, Rlngsumblickender, 

Schau leidlos auf das leidgequälte Volk, 

Das alter-tod-bewältigte hinab. 44 

Wir können natürlich nicht feslsteUenp ob der Poet, dem 
der Gedanke dieses Verses zuerst aufging* ein Buddhist oder 
was sonst er gewesen ist. ln ähnlicher Form wie in jenem 
Yogatest liest man den Vers auch im Mahfibharata. Er 
zeugt eben — und dasselbe gilt von manchen andern solchen 
poetischen Hervorbringungm — zwar nicht sicher Für über¬ 
nähme fremden Gutes durch den Buddhismus, aber doch 
für die große gegenseitige Kähe der verschiedenen Asketen- 
schulen, hmlnnanischer und nichlhrahmanischer, hinsichtlich 
ihrer Ausdrucks webe und ihres Vorrats an poetischen Bildern. 
Ein oft bis ins Kleine und Kleinste gehender Austausch 
muß da stattgefunden haben T Ln welcher Richtung im ein¬ 
zelnen Fall sich der auch bewegt haben mag. 

Daß im Ganzen doch der Buddhismus überw iegend der 
entlehnende Teil gewesen ist, haben uns die Vergleichungen, 
mit denen wir uns beschäftigten, gelehrt, ln herrschenden 
Tendenzen theoretischer Weltbetrachtung erwies sich das 
SäLpkhya, m vielen Zügen asketischer Praxis der Yoga als die 
IjrsprungsstäUe buddhistischer Lehre und geistlicher Übung- 
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Erkennt man dies min an, wie man es anerkennen 
muß, wird damit dem Buddhismus eigne, im Großen wir¬ 
tende Schöpferkraft abgesprochen P Wird er zum Nach¬ 
treter fremden Yorangehens herubgedrüekt? 

Unsre Quellen, die Lücken unsres Wissens von so vielen 
halb, -wenn nicht ganz verschollenen Gedankenschöpfungen 
jenes Zeitalters erlauben uns im Einzelnen Behauptungen 
darüber, was denn nun dem Buddhismus als selbstge¬ 
schaffener Besitz von Lehren oder Institutionen zugehört, 
meist nur unter aller Reserve aufzustellen, ln der Be¬ 
trachtung des Ganzen wird doch auf die eben gestellte Frage 
die rechte Antwort nicht verfehlen, wem nicht über dem 
Aufsuchen von Beziehungen, Einflüssen, Vorbildern der Bück 
für das Wirken des Genius verloren gegangen ist. 

Auf dem Gebiet theoretischer Weltbetrachtung könnte 
als ein speziell buddhistischer Zug zunächst die frühe, ener¬ 
gische Betonung der Herrschaft in Betracht kommen, welche 
die Kausalität Uber alles Geschehen übt. Daß doch zweifel¬ 
haft bleibt, ob jener Fortschritt in der Tat eben in diesen 
Kreisen erreicht worden ist, wurde schon hervorgehoben, 
Weiter die Auflösung alles in der Welt erscheinenden 
Seins in Geschehen, insonderheit die Auflösung der „Seele¬ 
in Reihen seelischer Vorgänge, 

Wenn sich da nun auch unter den Reicht Urnern der 
Buddhareden manches eindringliche Wort findet, das der 
knapperen Überlieferung des alten Sfcpkhya und Yoga fehlt' 
der Gedanke selbst ruht schließlich doch ganz auf der allem 
Anschein naeh dem Saipkhya gehörenden Herausarbeitung 
des Gegensatzes von Sein und Werden. Und wir sahen 
{S. 328), daß der klassische Ausdruck dieses Gedankens in 
der buddhistischen Formulierung vom „Unbeständigen, Leiden, 
dem Wechsel Unterworfenen“ nicht ohne Wahrscheinlich¬ 
keit auf ein Vorbild, das im Yoga erhalten ist, zurück¬ 
gefühlt werden kann. Wenn der Buddhismus speziell immer 
und immer wieder betonte, daß im unbeständigen Fluß des 
Weltgeschehens — also auch im Fluß der Gefühle, Vorstei- 


3 m 


Pi« Anfänge des Buddhismus. 


1 ungen u$w. — kein Selbst (ätman, atiä) enthalten ist, daß 
alles jenes Fließen ganz and gar im Bereich des Nichtsetbat 
verläuft, so war das Simkhyalelire. Der Unterschied zwischen 
beiden Systemen war nur der, daß nun weiter das Säi;ikhya> 
evidentermaßen hierin den älteren Standpunkt vertretend, 
neben dies Reich des Xicbtselbst als davon unabhängig ein 
unwandelbares* absolutes Selbst stellte. Der Buddhismus 
dagegen — und damit ist nun wohl der Punkt erreicht, wo 
auf theoretischem Gebiet dessen, soviel wir sehen, durchaus 
ihm selbst eignes Verhallen vor allem zur Erscheinung 
kommt — htlllte das Selbst und Überhaupt das auöerwet¬ 
liche, überwelÜiche Sein in Jenen ScMeier des Geheimnisses: 
„der Erhabene hat das nicht offenbart. a Wer an positivere 
Sprache gewöhnt war, mochte daraus vor altem die Ver¬ 
neinung heraushöreu. ^Er denkt so*; wird von einem 
solchen einmal gesagt, * p so werde ich denn vernichtet 
werden; so weide ich zu Grunde gehen; so werde ich nicht 
mehr sein/ Und er wird bekümmert und elend; er jammert, 
schlägt sieb weinend die Brüst und verfällt in Verwirrung-* *** 
Damit war nun freilich die Absicht des Meisters nicht ge¬ 
troffen, Doch die Texte zeigen, daß es an solchen nicht 
fehlte, die sie richtiger zu treffen gewußt haben. Sie sahen 
zwar nicht mehr das Jenseitige Wesen das Diesseits beleben 
und lenken, auch nicht das Diesseits beschauen und ge¬ 
nießen, Wenn die Upanishad (oben S. 133) von dem Un¬ 
erkennbaren gesagt hatte: 

* P Er ist' spricht man. Wie sonst wlird 5 er als nur durch 
dieses Wort erfaßt?* — 

so fanden sie selbst in einem „Es ist 4 noch zu viel Erden¬ 
rost, Aber sie hielten sich darum doch nicht an ein *Es 
ist nicht*. Aus der Verneinung von Sein und Nichtsein, 
aus noch unergründlicheren JenseitstEefen als das Brahman, 
ab der Purusha t blickte die Ahnung des Xirvä^a dem 
Frommen entgegen, der nicht sein Rätsel zu lösen, sondern 
darin zu verwehen trachtete. Wie das Denken dies Rätsel 
schweigend ruhen ließ, mag faustischer Begehr nach Er- 
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kennen dessen „was die Welt im Innersten zusummenhüH -1 . 
schwächlich und kleinmütig Schemen. Aber wie ganz hatte 
doch der Buddhismus solches Begehren von sich abgetan. 
Eine eigne Größe? auch eine eigne Poesie wohnt dem inne T 
wie man hier vor dem verhüllten Bilde des Jenseits stand 
ohne das Verlangen, von der Herrlichkeit dessen, was kein 
Auge gesehen? den Schleier zu heben, und wie man doch 
eben diese Herrlichkeit still und beseligt in der eigenen 
Wesenstiefe erlebte. 

Auch Sämkhya und Yoga haben das Ziel der Erlösung 
verfolgt. Aber bestimmter, umfassender? klüger ah wägend 
als jene hat der Buddhismus feste Formen eines Lebens ge¬ 
schaffen, in dem Äußerliches und Innerliches auf das eine 
Ziel hin zusammen wirkt. Gewiß ist all das kein Schaffen 
aus dem Nichts. Und eine Vollendung, in der es von Un¬ 
stimmigkeiten, von Unfertigkeiten nichts mehr gäbe, ist hier 
nicht erreicht worden. Im Ganzen aber* mit welcher sou¬ 
veränen Kraft und Freiheit wird das aus der Vergangenheit 
Übernommene beherrscht und an seinen Platz gestellt! 
Welch andre Wucht und alle Lebenstiefen durchdringender 
Ernst hier als in den geistvollen Betrachtungen! bei denen 
das SäLqikhya bald aulangte, über den lähmen Geist und die 
blinde Natur, die sich zweckmäßig verbinden, um dann am 
Ziel sieh freundlich von einander zu Iren nenn Wie wird 
neben den Übungen des Yoga dem unpathologischen Natür¬ 
lichen, dem rein Ethischen sein Hecht gesichert. Wie wird 
alles Einzelne zu einer großen Lebenskunst zusammen- 
geschlossen, zur Kunst des Lebens? das über das Leben lun- 
ausstrebt. 

Und diese Kunst wird hier nicht mehr unter einsamen 
Virtuosen bizarren Asketentums oder in der Enge einer 
Schule geübt. Die fori schreitende geschichtliche Entwick¬ 
lung hat dem Buddhismus und überhaupt den Sekten des 
altbuddhistischen Zeitalters die Aufgabe gestellt und die 
Kraft verliehen, größere und stärkere soziale Gebilde zu 
schaffen. Es wurde schon oben (S + 285) berührt, wie der 


334 


Die Anfänge des Buddhismus. 


Aufschwung städtischen Lebens dazu hei trug) den Zusammen¬ 
halt Gleichstrebender zu stärken, eine Gesinnung zu ent¬ 
wickeln, die auf die Interessen Vieler hinblickt, Längst 
haben die Schranken der Kaste gegenüber dem Verlangen 
nach den neuen geistigen Gütern ihre Macht verloren. Daß 
die Zahl der Erwählten doch keine große sein kann, weiß 
der Buddhismus wohl. Aber allen, die zu dieser Zahl ge¬ 
hören, soll und muß die Lehre dargeboten werden. Ulan 
fragt nicht mehr, wer sie zu empfangen die mystische Quali¬ 
fikation besitzt Sondern man fragt, wer seelisch fähig Ist 
sie zu seinem Heil zu empfangen. „Es sind Wesen, die 
sind rein vom Staube des Irdischen, aller wenn sie die 
Predigt der Lehre nicht hören, gehen sie zu Grunde; die 
werden Erkenner der Lehre sein 1 so spricht Gott Brahman 
zu Buddha, um ihn zur Mitteilung des erlösenden Wissens 
an die Menschheit zu bestimmen; und bald sendet Buddha 
die ersten Jünger aus: -Zieht hin, ihr Münche, und wandert, 
zum Heil für viel Volk, zur Wende für viel Volk, aus Er¬ 
barmen für die Welt. . . Predigt, ihr Mönche, die Lehre ... 
im Geist und im Buchstaben; verkündet den ganzen und 
vollen, reinen Wandel der Heiligkeit.“ 

Wo halten die Denker der Upanishaden, des Sarpkhya 
und Yoga solche Sprache gesprochen? In ihr liegt der 
Keim von Wirkungen, die, sobald der Lauf der Geschichte 
die enge Umgrenzung des Schauplatzes zerbrach, ins Unab¬ 
sehbare hinausstreben mußten und in der Tat ins Unabseh¬ 
bare gelangt sind. 

So scldießen sich also, im Buddhismus wie in den ihm 
verwandten Gemeinschaften, die Weltentsagenden zusammen. 
Orden entstehen, in deren Schoß, nach deren Salzungen das 
ganze Dasein ilirer Glieder verläuft. Da findet der Ein e 
bei den Andern Halt, Hilfe, Stärkung. „Denn also“, heißt 
es in einer Beichtformel, die zu den ältesten Denkmälern 
des Buddhismus gehört, „ist die Jüngerschar des Erhabenen 
verbunden, daß einer dem andern zuredet, einer den andern 
aufrichtet.“ Daß es in der Tal unter den geistlichen Brüdern 
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nicht an solchen gefehlt hat, die des Zureden* und Auf¬ 
richtern; recht dringend bedurften, ja auch nicht an sulchen, 
bei denen alles Zureden und Aufrechten nur wenig fruchtete, 
läßt die Literatur der alten Gemeinde deutlich genug er* 
kennen. Sie zeigt auch, daß dem Gefüge der äußeren Ord¬ 
nungen, in denen sich dies Zusammenleben bewegte, die 
Schwächen nicht erspart geblieben sind, die aus der unpo¬ 
litischen, organisatorischer Begabung ermangelnden Natur 
der Inder sich ergaben. Doch trotü solcher Schwächen, 
welch’ ein Gebilde grüßten Stiles bleibt sie, diese „Gemeinde 
der vier Weitgehenden, der Anwesenden und Abwesenden“. 
Auch Uber ihre eigenen Grenzen hinaus, durch die Kreise 
gläubiger Laien läßt sie den Strom, wenn auch nicht den 
vollen Strom, geläuterten und erhöhten Lebens fluten. Dem 
weltlichen Dasein jener wird Ordnung und Veredlung ge¬ 
bracht. Man sucht sie za rüsten für die Erreichung des 
höchsten Ziels, wenn auch erst in naher oder ferner Wieder¬ 
geburt. ln solchen Beziehungen der Mönchs- und Nonnen- 
gemeinde zu den „Verehrern“, den „Verehrerinnen“ bereitet 
sich die Zukunft vor, in den Zeiten König Asoka’s und in 
den nächsten Jahrhunderten das SicherMlen Indiens, dann 
weiter Asiens mit buddhistischem Geist. 

Neben dem allen aber, neben der Lehre und der Ge¬ 
meinde ragt majestätisch das dritte, vielmehr das erste Glied 
der buddhistischen Trinität, zu erat in leibhaftiger Gegenwart, 
dann in unauslöschlicher Erinnerung; die menschlich-über¬ 
menschliche Gestalt des Buddha. 

Das Schema für den Typus der im damaligen Indien 
ja auch außerhalb de« Buddhismus auftretenden größeren 
oder geringeren Weltheilande hatte die geschichtliche Ent¬ 
wicklung allmählich geschaffen. Von den alten Zeiten des 
unpersönlichen, in ganzen Familien verkörperten Sänger¬ 
und Opferertums war die Geltung einzelner, immer höhere 
Bedeutung beanspruchender geistlicher Persönlichkeiten Stufe 
für Stufe aufge.stiegen. Die Brahmsjjatexte fingen an dieses 
und jenes Wissen Als den besonderen Besitz diese* und 
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jenes Lehrers zu behandeln; da hoben sieb die großen Schul- 
häupter in eigenartiger Bedeutung hervor. Eine Upauishad 
häufte, wie wir gesehen heben — zweifellos entgegen der 
geschichtlichen Wahrheil p doch das macht hier nichts aus 
— auf einen einzelnen Denker, Yäjliavalkya, alle Voll¬ 
kommenheiten der Erkenntnis und dialektischen Überlegen¬ 
heit Auf noch höherer Höhe, wenn auch schattenhaft ver- 
schwimmend, erscheint Kapüa; vermutlich in Indien der 
Erste, der als ein Neubegrlinder weif umfassender Erkenntnis 
geehrt worden ist* 

An solche Gestalten von Wissenden und zugleich Lehrern 
hat man zu denken — vielmehr an sie als an mythologisch £ 
Gebilde etwa der Vishnu Verehrung — . wenn man nach den 
Vorstufen des Buddhatypus fragt. 

Seine volle Entwicklung wird dieser Typus da erreicht 
haben p wo der Besitz von Wahrheit und Erlösung nicht 
mehr als Einzelnen oder als kleinen Gruppen Auserwählt er 
gehörend, sondern als das Universum durch wirkend, mit 
dessen Lehen verwoben zu erscheinen an fing» Da mußte 
der Enthüller solcher Wahrheit, anders als Yüjnavalkya oder 
KapUa. zu absoluter, über dem Weltganzen ragender Höhe 
aufsteigen. 

Daß nun neben geringeren Persönlichkeiten, welche das 
von solchen Gedankengängen gewobene Gewand auf ihre 
Weise anlegten, ein Größter aufgetreten ist, erfühl von un¬ 
vergleichlicher seelischer Wirkenskraft: das war das ent¬ 
scheidende Ereignis. 

Aus der unbeholfenen Prosa der alten Buddhisten, mehr 
noch ans ihren Dichtungen blickt die Erinnerung an die 
Macht dieses Wirkens schlicht. wann, lebendig hervor. Es 
richtete sich wohl nicht so sehr auf die Individualität des 
Einzelnen, der dem Meister begegnete, auf die verschlossene 
Heimlichkeit der ihm allein eignen Innenwelt. Sondern es 
war für alle in gleicher Weise, durch Lehre und durch Vor¬ 
bild. ein unwiderstehliches Hinausheben über das eigne Ich 
in das Reich der großen Notwendigkeiten! in den Äther des 
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Ewigen. Wer da* erfahren, der mochte mit dem Dichter 
sagen; 

„\<m ihm, das fühl ich, kann ich mich nicht trennen“. 

Gläubige, in denen solche Liebe und Ehrfurcht lebte, 
haben das Buddhabild der kanonischen Texte geschaffen. 
Der geschichtliche Lebenslauf des großen Manngs gab die 
Grundlinien her. Die Phantasie, welcher die strengen Ge- 
dankengänge vom Wirken der Kausalitäten, von der Ent* 
stehnng und Aufhebung des Weltleidens nur geringen Spiel¬ 
raum gewährten, fand ider freie Bahn, in indischer Über¬ 
fülle Jenes Gegebene auszuschmücken, es in das Zwischen¬ 
reich von Wahrheit und Dichtung zu versetzen. Zusammen¬ 
hang mit der Wirklichkeit erhielt sich dabei immer aufrecht. 
Verglichen etwa mit der Erhebung Krislmu’s, des listigen 
Kriegers, des Hirten und Liebes beiden zum Gott oder abso¬ 
luten Wesen, wie viel enger, natürlicher, fast möchte man 
sagen glaublicher, schloß sich in der Gestalt des Buddha 
das Wahre mit den legendarischen und dogmatischen Aus 
Schmückungen zusammen. Da entstanden die tiefsinnigen, 
eindrucksvollen Erzählungen von Keinem Suchen und Finden 
des ewigen Friedens. Vom Fortziehen aus der Heimat. 
Von den Zeiten, wo er einer Waldgazelle gleich „von 
Dickicht zu Dickicht, von Tat zu Tal, von Höhe zu Höhe“ 
umherirrte, um nur von keinem Menschen gesehen zu 
werden. Von den Kasteiungen, die ihm das Blut auslrock- 
neten und sein Fleisch schwinden ließen. Und dann von 
der Nacht unter dem heiligen Baum, dem Aufleuchten der 
weltdurchdringenden, erlösenden Erkenntnis, dem Predigen 
der Lehre vor den fünf Asketen von Benares und weiter vot 
aller Götter- und Menschenwelt bis 2 um friedevollen Er¬ 
löschen seines großen Lebens im Hain bei Kmrinsrs. Dies 
irdisch-zufällige Bild aber mußte sich in einen Rahmen des 
Ewig-Notwendigen hineLuftigen. Durch Erhebung in gött¬ 
liche odergoitmenschlicbe Hübe das Erdendasein, des Buddha 
zu adeln konnte der hier herrschenden Denkweise nicht ge- 
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nügen. Die GötterwUrde war etwas Banales, eine Stufe 
der ^SeelenWanderung wie andre Stufen auch. Wühl 
klingt es nach Göttlichkeit , wenn Buddha von sich 
sagt- „Die an mich glauben und mich lieben, die nie 
sind des Himmels gewiß*“ ata Aber die entscheidenden 
Züge seiner Herrlichkeit mußten in höherer Hohe liegen 
und zugleich bestimmter seinem Wesen eben b\s Buddha 
entsprechen. Das Grüßte mußte hier verwirklicht sein, was 
in der Welt des Werdens und Vergehens sich verwirklichen 
konnte; ein ungeh eurer p gesetzmäßiger, aus der Welt linste rnis 
dem Licht zustrebender Daseinszusammenhang. So stellte 
sich das irdische Leben des Buddha als das Schlußglied 
einer Kette zahlloser früherer Existenzen dar, in welchen 
sich dies Wesen unaufhaltsam von Vollkommenheit zu Voll¬ 
kommenheit erhoben hatte. Und weiter* in andrer Richtung 
betrachtet, erschien die Buddhagestalt, innerhalb aller ab¬ 
sehbaren Zeiträume einzig dastehend, doch als in fernsten 
Fernen ihre Gegenbilder besitzend in einer unabsehbaren 
Reihe nach fester Ordnung Uber die Weltalter sich ver¬ 
teilender Buddhas: eine Einordnung in einen übergroßen 
Zusammenhang, die von Gleichartigem her dem Ohnegleichen 
neue geh ei mnkvolle Erhabenheit Zuströmen ließ. 

Alte diese Majestät aber, den höchsten Höhepunkt der 
Bewegung aus dem Diesseits ins Jenseits bezeichnend* 
drückte sich unvermeidlich immer noch in Formen ans, die 
selbst dem Diesseits angehören. Mußte nicht das Letzte, 
Tiefste, das die Gläubigen über das Wesen des Buddha zu 
sagen hatten, in andrer Sprache ausgesprochen werden? 
Jenseits des Erdenwundels das Sein im Reich des Trans¬ 
zendenten? Doch von diesem Reich und von Sein in ihm 
konnte man ja nicht reden, „Der Vollendete ist tief, un¬ 
ermeßlich, unergründlich wie der große Ozean . 111 Es genügte 
zu wissen* daß er im Xirvinn weilt, schon hienieden Lru 
Xirv&ria geweilt hat. Wird man Anstoß daran nehmen — 
die alte Gemeinde hat das wohl nicht getan — daß eben 
dieser höchste Zug seines Wesens doch wiederum ihm mit 
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andern gemeinsam ist, insonderheit mit seinen eignen hei¬ 
ligen Jüngern? Er hat das Ziel als erster erreicht und ihnen 
geholfen es nach ihm erreichen. Am Ziel aber sind sie alle. 
Oh in dessen EwigkeüshÜhe sein Vorrang als ein nur zeit¬ 
licher verschwunden ist? Ferner als fern mußte solche 
Frage hegen. Es gehörte zum Wesen des Buddha, daß der 
Gedanke von seiner Glorie nicht zu Ende gedacht werden 
konnte. 

Im Verhältnis der Gläubigen und des Meisters, der 
Nachfolgenden und des Vorangehenden, erscheint jener alte, 
das Leben der Religionen beherrschende Gegensatz der 
Heflaerwerbung durch höhere Gnade und durch eigne Kraft 
in gewisser Weise als überbruckt. Auf der einen Seite wird 
hier das Heil erlangt, indem man die inneren Kausalitäten, 
die zur Ablösung von Welt und Leiden führen, seihst in 
Bewegung setzt: 

„Denn das Selbst ist des Selbst Schützer. Wie könnt' 

ein Andrer Schützer sein?* 

So kommt denn in den Formeln, die den Mechanismus der 
Eriösung beschreiben, das Wort und die Vorstellung „Buddha“ 
nicht vor. Aber doch andrerseits, die Kenntnis und das 
Verständnis dieses Mechanismus, die Aufklärung darüber, 
wo und wie man anzugreifen hat, um das gewollte Ergebnis 
herbeizuführen: dies hat man als ein Geschenk des Meisten 
empfangen, der in einem entscheidenden Augenblick seines 
Lebens es erwählte, die selbstemmgene Erkenntnis nicht in 
sich zu verschließen, sondern sie der Welt initzuteÜen. 
Man kann weiter fortfahren: dies Geschenk wiederum ver¬ 
dankt sein Empfänger nicht blindem Zufall oder unergründ¬ 
licher Gnaden wähl, sondern durch eignes Tun in ver¬ 
gangenen Existenzen hat er den Anspruch darauf und die 
Fähigkeit des Empfangens erworben. So vereinigen sich 
hier unauflöslich die Stimmungen des stolzen Vertrauens 
auf die eigne Kraft und demütigen, dankerfüllten Hin¬ 
nehmens dessen, was überschwängliche Gnade aus ihrer 
Lichtwelt darbietet. 
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Hier hat Indien den Höhepunkt seines religiösen Ge¬ 
staltend erreichtzugleich den Punkt, wo seine Verschlossen¬ 
heit sich Öffnet* fernhin ihre Gaben zu verbreiten. Die 
Kunst Indiens, dann Adieus, hat in tiefsinniger Schönheit 
verkörpert, was von dem liier Geschaffenen der Verkörperung 
fähig war. Griechischer Einfluß half das Buddhabild formen, 
an das sich die schwachen Kräfte der nationalen altindischen 
Kunst nicht wagten. Dann hat dies Bild den fremden west¬ 
lichen Zug abgestreift: es ist in allen Reichen des inneren 
und des östlichen Asien heimisch geworden. In unendlich 
erhabener Feme über der Welt, jenseits von allem Suchen, 
Wollen, Handeln* steht der Weltüherwinder da oder thront 
er. Bald ist er in Meditation versunken* Bald deutet der 
lehrende Gestus der Hände oder das friede verkündende Sich- 
heben der Rechten leise auf die Segnungen hin, die er 
Göttern und Menschen spendet. Doch keine Bewegung des 
Eindringens auf die Geister, kein Ringen darum sie sich zu 
gewönnen. Sondern allein stilles Ausströmenlassen der 
eignen tiefen Ruhe über die Ruhesuchenden. Wie die bud¬ 
dhistische Lehre das Jenseitige nur durch Verneinungen des 
Diesseits auszudrücken wußte, so auch die Kirnst. Was 
dem Werden und Vergehen, dem Sein und Nichtsein ge¬ 
hört, hat sie aus der Buddhagestalt ausgelöscht. Des Xir- 
vana Geheimnis und schweigende Majestät konnte sie nur 
ahnen lassen. So hat sie dem gehuldigt, der den Weg 
dorthin* zur Heimat, gefunden zu haben meinte. Den Weg 
zu jener Ewigkeitsböhe, wo, wie der alte Vm sagt, „den 
auf die Welt Hinabblickenden der König Tod nicht sieht'. 



Abjb erklingen. 

1 Vgl, die näheren Ausführungen in meiner Religion des Veda 47!}f, 
Darkbeim et Alau&a, Dt qu eignes farmes primitives de elassidcatiun 
(Annfe socielogiqne 1901-02}; LCvy-BruM, Lw fonctieös mentale dang 
1*3 G3ci£t£s Interieur es 8L 19& 428* 

5 Docb K la ^be ich eher, daß die betreffende Stalle (Satapatha Br. 
Xll r 9, 3, 11—12) anders ta verstehet* ist. Die Parallelität zwischen 
Tieren und Vätern läßt vermuten, daß di« Vorstellung der Befreiung vom 
Wiedertod einfach von diesen auf jene abergegrifTenhat. Für ewig labende 
Jenseitsbewohncr schien wohl ebenso ewiger, vom Wiedertod unbe-drobter 
Vi&hbea^te erwünscht 

Tiiitt, BrskhmaBta TU, 10, 11^ ä. Auch der Kuninit-ntar deutet die 
Stelle aal den Schatz guter Werke. 

* SatepAtha Br. X f l h 3* ? T 

* Daselbst Xl h 2, 2 r 5t 

7 Ia * Fdgmdcii: Satepath* Br. XI, 2, ö, 13f. ; &, fi, 9 {ia dar An¬ 
merkung dort: KaushilaM Br. XXI, 1); XQ, 3, 4, II; X, 5. 4, IS, 

* P“ ,er den .älteren" Upunishsden Steher* in der Mitte, wie wohl 
allgemein anerkannt ist, die des B^had Ärapyaka und die Chändogya Opa- 
nubad; «re sind der folgenden Darstellung vorzugsweise an Grunde gelegt, 
Kein Zweifel, daß der älteren Gruppe auch die Aitaroy» Dp. augahört! 
vielleicht auch die Ha Up,; dass — es scheint ln zweiter Linie — dia 
Kann und Kausbitalri Dp, (vgl, über die letztere Ecith, Ait. Är. 41 A 2)- 
hierher auch Taittiriy» Up, (Keith 45t) und Jaiminiya Cp. Br ? Natürlich 
stuft eich vielfach innerhalb derselben Upanishad Älteres und Jüngeres 
ab. Die Ansicht Dcuwn's, daß die Y.^Eiavalkyadiftloga der Bpbad Ä r 
Up. ganz besonders alt seien (Allg Gesell, der Phil. 1,2, 209, vgl. Trans- 
actions cf the Tiird Intort, Congress for the Hist, cf. Religione n 20- 
doqh s. auch Sechzig Upaafshads 4201.), kann ich mir nicht atieigncn’ 
Sie hängt mit den, wie mir scheint, bestreitbaren Grtmdanscbaiiungcn 
dieses Gelehrten Uber die Richtung zusammen, in der die ganze Gedank.n- 
entwicklang verlaufen ist. Eher scheint mir in jenen Dialogen eine 
literarische Technik sieb zu zeigen, die aber das Ältest« Stadium 
hinaus M. 

* Chändogya Upanisbad VO, 23-25 (das vorangehende Zitat Uber 
unbegrenztes Wünschen: Aitateya Ar, II, 3,3), 
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10 Siebo meine Religion des Veda 403. 

11 YgL F. Otto Sehrader. Über den Stand der indischen Philosophie 
zur Zeit Mahovlras und Buddha^ 19 L 

J - Die Annahme, der man begegnet, daß brahman geradezu auch 
bedeute „der heilige Stand, die Brahmam-a 1 ^ triSlt m. E., in Jedem Fall 
Illr die litte re Sprache, nicht genau zu. Wenn wir beute etwa sagen: 
,der ganze Adel, die ganze Geistlichkeit war versammelt* p könnte sich 
die Vedsepracbe nicht ebenso ober brahman und ausdnicken. 

Ist vom Verhältnis zwischen br, und ?;sh. die Hede, so sind natürlich in 
der Tat Brahmaseb und Adlige gemeint. Aber gesprochen wird TeP 
den, beiden Potenzen, die deren Wesen ausm neben. Bezeichnend sind 
Stellen wie Aitareya E r Ahm. VII, 19, Bz p Deshalb gründet sieb auch jetat 
das Opfer aul das Brahman, auf die Brahtnanen . 1 

u Ich verweise auf Tirle-Süderblam, Kompendium der Religionsgesch , 4 
Marett„ Arch. für Religionswiss. XU, l 86 f. t Freuß ebendas. XXII, 
427 ft, Söderhbm ebendas. XVU, IE und die dort angeführte Literatur- 
Dia Gleichartigkeit dieser Vorstellungen mit der des Brahmau wurde 
schon von Hubert, und E£aius bemerkt [Theorie gänäralc de la magio, 
Aun£@ soctologinue 1902 -3, 108 ff.)- Vgl- auch 0, Straub, BfbajfpaU im 
Rgveda 20 A r 4; Söder blom a. a, 0» XVII, II. 

14 YgL zum Nachstehenden die Stollen hei Deussen, Allg, Gesch. 
der FhilusophEe l r 1, 3b7f. 

” Douaseii a. a, 0, 3621 laßt an dieser Stelle JTaith Br. III, 12 n 9) 
schon die Identifizierung den Brahmau mit dem Attuan (d£m großen 
^Selbst 8 ) vollzogen sein. Beweisbar ist das m. E. nicht. Zwar Folgt 
bald ein Yers r der „den großen, all durchdringenden Ätmnir verberr- 
liclit. Doch scheint der anderweitigen Ursprungs und mit den oben be¬ 
sprochenen Ytrsen rein äußerlich zu einer Litanei zusammengescbweißt 
zu sein. 

lfl Sehr klar hat über diese Differenzierung von Priija und Ätman 
A. M. Ewing gesprochen [The Hindu Conceptiou of th-e Functions of 
Breath II, lßf.J. 

kT Die beiden Stellen sind : Satspatha Brühmania X, 6,3; Chändogya Upa- 
nühad HL 14. 

u EggoHng'B Übersetzung „Lut him muditate upe-n tbe .frue Rrab- 
man L,i gibt die Struktur der Vorstellung, wie mir scheint, nicht ganz 
genau wieder. 

1P Bfbad Är. Up. IV, 4, 5t Dann Iää Up. 5. 

M Stellenaugabe hei Deussen a. a. 0, I, 2, 134; dort S. 136 Hat*' 
liatien den Eingang der Stelle betreffend, 

n Diese Worte hat neben das .Nein, nein" der Upuniehad schon 
William James geutelk (The Yarietiea of Religious Ezperieuce. IQth Imp,, 
416L), 
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13 Brhad Ar. Up. IIL 8 d 8 , Dann Ikl Up. 13. 

" ä&tapnths BtÄhmana XT d 2, 3. 

M Im Rgvcda, Ygl. mein« Noten m diesem, III, 33, 7 (mit dem 
Nachtrag); VH, 1C8* G; X. 169, 2, 

lfl Chöndogya Up* VI, 2t- 

« Wörtlich tfÜK au übeisetzen „die Scharfe“, Doch trifft .Glut“ 
offenbar genauer die Vorstellung, die dem Verfasser voßebwöfete. "Mau 
vergleiche, wie die betreffende Wesenheit Chünd. Up. VH, 11 ge- 
schildert, wird. 

K Daß ,, Nahrung y hier an Stelle der Erde steht (Oltrarcare 37 A r 2 ) p 
finde Ich — sofern damit gemeint sein sollte, daß bei jenem Wort irgend¬ 
wie an diese Vorstellung zu denken ad — nicht einleuchtend. Man sehe p 
wie Chind. Up. VII* 3 diu Wirkungen der ^Nahrung - (dort ebenfalls 
□eben Wasser and Glut'. beschrieben werden, Pie Möglichkeit daß eins 
ältere Yurafcellongsreihe mit *Erde* statt ,NahrtlBg a in Gmnde liegt* 
soll damit nicht bestritten werden. 

11 v&Gärumbhanfim, Sukhtartkar [Wiener Zsehr, f. Kunde d. Mprg* 
XXII, 144 fj versteht dies Wort anders, mir scheint unrichtig. 

** Brbad Är. Up. EU, 7, aff. Im Folgenden: Alt. Up. I, 3, 13i Alt. 
Ar. D, 3, 2, 

M Brhad Ar« Up. I, i T 7, Im Folgenden: Chänd, Up. YI, 13, 11 , 12 : 
III, 14 (Parallelredaktioris na der oben S. 571. mit geteilten Stelle), 

B1 Brbad Är, Up, UI, S 5 9, Dann Taitt. Up. H ÖL 

11 AlbarTaveda XI. 4 1 21. Ygl. Mahähhäruta V, 4ö. 14. 

M Brhad Är. Up. I s 4. 

54 äatapatha Bräbmans X, 4* 2 t fl ff. 

“ Taittiriya Up. III, l. 

“ Gbäitd. Up, YI, 9. 10. Im Folgenden; Brhad Ar. Up. Z, 6 3 3; II* 
4, 6 : I r 4 n IQ. 7. — Überhaupt wäre hier auf die Stellen hinzuweiüen, an 
denen gesagt wird, daß das Brahm&n ,Alle 2 i ist, 

17 Ist es bloßer Zufall, daß nicht, entsprechend der altgewohnten 
HetTorhehnng der sakriffkalen VbratclIangGsphäre (oben S, 25) p diesen 
Sätaen Htwa auch angereiht wird: .Sängt er. heißt er Sarnau* und dgL? 
Zeigt sich hier ein ZurQidrtretou dieser Sphäre? 

11 Man beobachte etwa, in wie verschiedenen Formen in dem Dialog 
Erb. Är* Up* II, 4 — IV* □ das Verhältnis des Ätman ^ur Welt erscheint. 
Bald ist er die Dinge oder die Wesen, bald ist er in den Dingen. Bald 
kommen die Dinge aas ihm. Die Aufmerksamkeit richtet sich eben nicht 
darauf, wie es geschieht, daß er das All beherrscht. Es kommt darauf 
an. da li er es beherrscht, allein etwas zu bedeuten bat. Die Auflassung 
des Übrigen schwankt. 

* Thibaut. Sacredi Boofcs of tbe Eaat XXXIV* p. CXX. 

» Brhad Är, Up. II. l f 20, 
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41 Ich befinde mich hier im Gegensatz zu Deusen, AJlg, Gesell- iic>r 
Phüo&t I, 2 t 20füff, ^die Mrijälehre in den Up&nl$bad@*] und zu der — 
UL. E, die Forschung kaum fördernden — Schrift von Prahlt» Dutt BMstri, 
The DoCtrine uf Mayä (London 1911). Dagegen stehe ich der sehr um- 
sir Eilig begründeten Ansicht ThihanUa nah, Saered Bo^ks c! the East 
XXXIV. p, CXVIJT. Eine mittlere Stellung nimmt Qltram&re ein. LTüstoire 
des iJ^eü thtfosephiqQcs duns 3 In de I, SS ff. 

** Brbad ir. Up. 11, i t 14. 

ü Man hat aas dem Wortlaut „wo eine Zweiheit gleichsam ist" 
schließen wollen, daß die Vielheit ausdrücklich als eben nur ^gleichsam* 
seiend, d, h. als in Wahrheit nicht seiend gekennzeichnet werde., Ent¬ 
sprechend, wenn anderswo vom Ätman gesagt wird, .er sinnt gleichsam, 
er schweift gleichsam a n. a. m. Doch dos „gleichsam” t^c«) ist den 
Autoren sehr geläufig, sunacliBt etwa im Sinn unsres 9 %q zu s-agerr. Eine 
gewisse Unbestimmtheit wird aber den Ausdruck gebreitet, allzu wört¬ 
liches Verständnis abgewehrt. Schließlich schrumpR dies ^gleichsam" m 
einer kaum merklichen Xuance der Zurückhaltung von aufdringliche tu 
Ton des Behaupten* zusammen. 

u Brhad Ar. Up, IV, 3. Bin weiter folgenden Verse: das. lV h 
4 , 161 . 

A! Bfbad Ar. Up. II, ß ? IS. Im Felgenden: daselbst II, 4, ß. 

ia Deussi-u, Al lg. Gesch, der Philosophie I, 2 ; s. besonders etwa 
S VI- 146. 149^ 306. 356. 

4T Brhad A_r. Up T II, 3w Im Folgenden: Taittirlya Cp. II. 3 (vgl. 
auch Maler. Up. 11% 3); Chändogva Up. VUI* 3 r 4, ß; E^h. Är. Up, V, 1. 

” Siebe meinen s Bnddha% 6, Auf!., S, 335. 

41 Taittiriya Upaniehnd H, 5. 

M Kanshitaki Upanlshad I, 5L; übrigens kann man schon auf dumd. 
Up. VIII, 5 binweisen. 

fiL Erhad Ar. TJp, XU, 8, 8f. Dann ebenda**, IV, 4, 22 - Eauah. Up, 

m 3 8, 

r '- Bfhad Ar. Cp. tV, 4, 3L Wo übersetzt ist t in Bewußtlosigkeit 
versinken* 1 , sagt der Te*t in, E + wörtlich ^znm Nichtwissen gelangend 
Ich glaube eher, daß so zu verstehen ist, als mit Andern: *er laßt das 
Nichtwissen (fort)gehen. 4 — Hier sei auf den teilweise an diese Stelle an- 
knüpfenden scharfsinnigen Aufsatz F. O. Schräders „Zum Ursprung der 
Lehre vom Samsara B (ZDMG. LXIV r 333 EU Li uge wiesen, dMsgn Ergab- 
nässe mir doch unannehmbar scheinen. 

** Chänd. Up. V% 8 Ende - iü f Schwerlich ist in 9-10 vielmehr 
van Eingehen in den Tkr^clilaf und Erwachen daraus die Rede, 

M Materialien über Gütu-rweg und V [Herweg: Deusseu, AUg. Ges eh. 
dL^r Phn. I, 2, 3üLff, ; vgl, auch Wfudiscb, Bnddha's Geburt 33ff, Ein 
Stück Vorgeschichte dieser Lehre lernen wir aus dem Jainsinlya Brjb- 
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ma-nm kennen- vgl. Gartet JAOS. XIX. Beend Half, 111 ff., W indisch 
Bor. Sachs, Ges r ä. Wis* p FhiL-TTjst. KL. LTX. II1 ff, — Die dann weiter 
im Text übersetzte Stelle: Erb. Ar. Up- VT. 2, KL Zn den hier ein- 
schlagenden Vorstellungen dc-n Volksglaubens über den Mond vgl. den in- 
kaltreichen Aufsatz von T. Segrnstedt s Själavandrings!iinkns Ursprung - , 
Munde Orient*] IV, besonders 62ff. 

“ Man beachte wie derselbe Test ;S. 107 mit Amu.}, der Rückkehr 
des Menschen /a i immer neuem Dasein beschreibt-, für die Vergangenheit 
erstmalige Entstehung, nicht etwa Herkommen von nnabsehbaren früherem 
Wanderungen lehrt. Eine Deutung, die der Konsequenz zu Liebe statt 
janer Entstehung solche Wände rangen aus dem Tust heraus! sest r scheint 
mir abzuweisen. 

■* Brbad Är. Up. III, 2 r 13. 

* r Ebendas, IV p 4,. 5. Tna Folgenden: ChiLnd. Up. V P 10, 7, 

“ Vgl. das schon oben S. 30 Gesagte 

w Sn später Sankara. Siehe Deussen, System des Vedünta 34 Gf. 
423, Deussens (AElg. Oesch. der PLLI. I F 2 f ISSf.) eigne kantianLsserende 
Behandlung des Problems für die Upanishadea überzeugt nicht. 

w Doch e. unten S, 114 Anm. 1. 

*“ Ja sogar sehen in der alteren Periode linder, eich Anfänge von 
derartigem, e. oben S. 32. 

** Erfand At r Up. IV, 3. 33. 

w Daselbst IIj 4 (hier nach dieser Fassung übersetzt) und XY, 5, 

w Daselbst X, 3 P SB. 

" Das. m# K 3. Haupts teilen des Folgendem HT, 3, 10; IY t 3 r 7; 
Chänd. Up. yn, 2G, 2. 

M E^ad Är Up. ITT, & t 10. Es folgt CEtänd. Up. VHI, 1. 6; IS — 
B Weltleiden‘: Käthaka Up. Y* 1L 

* 7 Oben S, 43, Dort ist die Stelle benutzt^ die Stimtnungüii in ver- 
anschaulichen, die zur -Schaffung der Idee des All-Einen geführt buben. 
Man wird verstehen. In welchem Sinn ich kein Bedenken trage, dieselbe 
Stelle hier in der Bebilderung der Entwertung des Wdtdaseina durch den 
Kontrakt mit jener Idee wieder anxulühren, Eine Zlrkelbewcgung: ge¬ 
wisse Stimmäugen geben dem Denken die Richtung; das. Denktu, diese 
Richtung nehmend, verstärkt Jene Stimmungen. 

” Ich denk* hier an das von Simmel, Hauptprobleme dar Philo¬ 
sophie 53 t Gesagte. 

f,i |_Brhad Är. Up, I, 4, 7. Im Folgenden: Ch,Vnd.. Up. Vm, I„ 3; 
Erhall Ae. Up. IY, 4 f 22- IH. 4 5. 

* Chünd. Up VI, 9 r 10. 13; Brh. Ar. Up. Ii r 1 ( 20, 

71 Ich verwebe vor allem aul die Rolle der Euttittügcn in T&ii> 
tirlya tTpmlBhiä UL 

n Wenigstens annähernd lüoft auf die Dreiheit der hier berührten 
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Betätigungen die Aufzählung in GMnd. Up, II. 2r-5. 1 hinaus. „Es gi hi 
drei Gruppen der Pflicht. Opfer, Vedastndiun] h Gabenspenden ist die 
erste. Askese (iaput) Ist die zweite. Der RnihmuRschülcr, der in des 
Lehrers Haus wohnt« ist die dritte — der sich Für immer in des Lehrers 
Halts festsetzt, Alle dies* gewinnen Welten des ülöekes. Wer im Brüh- 
nmn feststeht, gelangt *ur Unsterblichkeit** leb Übersetze lieber „Gruppen 
der Pflicht 4 , als mit Qltrarnare iTbäosophie I* 113} r degräs dans le devoir 
de religion 6 . Eine Abstufung schließt das Wort dl E. nicht ein (überein¬ 
stimmend damit Düiuscn, Allg, Gesell d. Phil. I. 2. 330). 

n Brh. Ai Up. III, 8, lü r Im Folgenden: ebendas. 1Y P 4, tfll; 
CMnd Up. VII r l r 3; Djh. Ar. Up 1, 4, 91 

14 Im Felgenden angeführt: Brh. Ar. Up. III h 4,_2; 8 r 11; IV, h, 15. 

m Kena Up. ll; Kaihaka Up. VL, 12. 

T * Zu Bnlmudttn III, 2, l? 5 

71 Reichen Anfänge: des Yoga fichon in die hier besprochenen Zeiten 
zurück? VgL S. 141 und unten Anm. Sä 

14 Bfbad- Ar. Up W T 4 t 6. 

™ Dcussen. lüg, Geschichte der Philosophie I. 2 r 3101 Im Folgenden 
Zitat des Gaud&pida: Mämjükyakärikii IV, 99 (schon von Deusscn a. a. 0. 
angeführt). 

M Eine Stelle wie Ühänd. Up. VIII, 3. 2 [Doussen a. a. 0- 311) kann 
ich für solches Zeugnis nicht halten. Man sieht sehr deutlich, wie der 
Im solben Zusammenhang besprochene Unterschied von Freiheit und Un¬ 
freiheit (VIII, i, fi- genauere Übersetzung wäre: Wandeln nach Wunsch 
bz. nicht nach Wunsch) durchaus als wirklich vorhanden, nicht ak er¬ 
träumt behandelt wird. Die B Unwahrheit“,, welche die „wahrhaften 
Wünsche 0 smfleckt, ist nicht etwa der Glaube, daß die empirischen Einzel- 
wesen sind, sondern daß eie vom Ätman unabhängig, von ihm aus uner¬ 
reichbar fiind._ 

* [ Brh. Ir, Up. IY r 4, 23. Daun Chimd. Up. HI, 11, 3; Vnl, 4, 1; 
IV. 14, 3- Bfh r Ar. Up. V, 2: T\\ 4, 21; III, ft, 1; I f 4, 10: III, ft, 1- 

m Das bemerkt trcHcnd Ültramare I, l3ä 

“ Die Ikltüste Belegstelle för iramana findet sich in dur Bfh- Ar- 
Upaniehad ; dort sieht das Wort neben täpasa ( a VolUifeher von Tapaa 
- • Kasteiung 1 ). Im Rigveda (I, 179) Spricht da£ Keuschheit übende As- 
ketenehepaar von seinem „Sichabmühen* {irantam, iSairamäQä) i da Ist 
offenbar der technische Gebrauch des Aram- schon im Werden, wenn 
auch natürlich die leitenden Gedanken des eigentlichen Srntnanatums noch 
der Zukunft an gehören. 

* Chküdogya Up VH, 6. Im Folgenden Brh. Ar. Up. IV r 3, 191; 
U, 1, 19. 

-’ J So ist die Rede von magischer Kraft des Ein- und Ausatme u£, 
tens Zurmheb ringen aller Organe im Atman (Deuasen, Allg. Gesch. der 
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Phil. I, 2 V 113. Mb, vgL auch oben S. 1 3Q; der hier in Betracht kämmende 
Schlußsatz der Chänd. Up. töcnto allerdings leicht Zusatz sein}, - Die 
im weiteren Verlauf der obigen Darstellung erwähnten Erscheinungen des 
gPumslia im rechten Auge* , der die Essenz des Ungestalteten, des 
„ty&m" (oben -S. 98 A. 1] sein Bull, werden in einer eigentümlichen Stelle 
der Brh. Ar. Up- (H 3 r SJ beschrieben. Dafür, daß GesichESballozma- 
tiouen ln der Ekstase gemeint sind, spricht die Vergleichung von Svet&fr, 
Up. IL 11. — Die weiter im Folgenden zitierte Stelle von der flebnrU der 
Sonne: Chänd. Up. UI;, 19. 

“ Oitramnre I, 198, — Dann; Chändogya Up. III, 11, 

« Daselbst VIII, 2. 

w Das. YU1, ß, L Dann Erh. Ar. Up. IV, 4, B; Chänd- Up. YHI, 
6 r fij Bfh. Ar. Up. VF, 2 p 15; IY, 5, 13. - Man beachte die Varianten 

der Vorstellungen, die sich im Jaimimya Upanbbsd Br. HL 28 (Oertel 
JAOS. XVI, 188) finden: Deutung des Gelingens zur Brahmanwelt als 
Rin- und Hergeben nrlHtoo Sam» und Mond; Möglichkeit für den 
Darthingelangtcn doch wieder auf Erden in dem Geschlecht, da» er 
sieh wünscht, wiedergehoren zu werden und dann wn neuem zum Himmel 
ubntMgWDi worüber freilich ein Lehrer bemerkt: ,Wer würde jenes 
(das jenseitige Dasein) fahren lassen und hierher jmröckJf ehren? Dort 
wllrde er bleiben! 1 

11 An der hier berührten Stelle des Dialogs von Yäjfj&vslkya and 
M&Ltreji (Bj-b. Är. Up. TV, 5 P 13} kann der Satz überraschen, der an¬ 
knüpf eud an die Vergleichung des im Wasser aufgelösten Salzes besagt, daß 
der Atman ..'tua ditstn Weson eich erhebt und mit ihnen wiederum 
t a rieh windet; kein Bewußtsein gibt es nach dem Tode 4 . Daß an ein 
Untergeben des Ätmau in der Tat nicht gedacht_sein kann, steht fest. 
Gemeint ist; wohl, daß mit dem Eingehen der vom Atman beseelten Wesen 
auch er Selbst, sofern er in jenen weilend an begrenztem, be¬ 
wußtem Dasein Teil hatte, verschwindet (dem verwandt Kaush. 
Up, U, 13). An dieser Stelle des Dialoge spricht Yäjflavaikya dag nicht 
in voller Schärfe aus, fügt seinen Worten die an sich unentbehrliche Ein¬ 
schränkung nicht hinzu. Denn jetzt soll in Maitreyi erst eine Furcht er¬ 
regt werden, die für die dann folgende Verkündigung des höchsten 
Friedens die Folie abgibL 

60 Ghändogya Up. VIII, 11 f. 

“ MM&ka Dp. III, 2, 8, 

d Ich sage: den Arauyakas zugereclmet wurden; nicht: als Ar. be¬ 
zeichnet würden. Denn neben diesen Waldahschuftten des Brühm&^as 
gab es in den Ärinyakasammlungen auch Waldteile der liturgischen Texte 
&elb$t (Sagihitäfl), dazu später auch der IrnKgefuJiten rituellen Leitfäden, 
der SüEraB. 

n Siehe Macdonall-Kelths Index unter VauiSa (den Zitaten hinznzn- 
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fegen Jaim. Up, Br. ITT, 40S - TV, 16!,), - Der Zweck dieser Listen 
war KlbsLvütJticJlicLh zn nächst, äh Bed^atung und Authentizität der he- 
treffenden Lehren zn verhüten, indem deren göttlicher Ursprung «nd un- 
nnterhrochene Überlieferung anlgssejgt wnrde. Yen Interesse über ist, 
dnU einmal (Urb. Ar, Up. VI, 3, 6) bei einer zaobarartigen Verrichtung das 
Horsten der Litte derer, die den betreffenden Zauber früher gelehrt 
haben, als Bestandteil des Ritus selbst erscheint Offenbar sollte damit 
sozusagen die von diesen Vorgängern angesamnwlte Kraft und Bewährt- 
heit d us betreffenden Zaubers in descn gegenwärtige Aus43ban£ bmuin- 
geleitet werden. 

" * Seltr deutlieb sieht man das in Brhad Äranyaka Lp, I, 3. 

** ßrhad Ar, Up. IV, 3, 4. 

M Ich denk« an das .Sämaililaphsla Sntt*. 

” ^ er 11611 WortHjnn von Üpanish&d s. die Litoraturangaben in 
Macdonell-Keith’a Vedic Jade* a. v,; hinzuzuiügen ist Senart, Florifeginm 
M - lte V(> KÜS Ö7, r >ff,; Keitli Aitareym Är. 333. Nicht (Ordernd K. K, Neu- 
mann, Reden Gotamo Buddhos aus der läng. Sammlung 13. 437. — Die 
ilann zitierte Stell« über Täraksbym: Alt. Ar, 111,1,6. Über den , Lebens¬ 
saft des Lebenssaftes 1 : Chiud. Up. HI, 5, 

“ H .Man soll verehren* heißt Hp&ttfa; vpits - (fcjjarite-) ist synonym 
mit upa-nishaJ-. Wenn diese Ausdrücke Ihrem Worte» nn nach aut 
[verehrende«) Sitzen [da-, $ad-y nicht Stehen (n pa-athü-, Tgl, oben S. 37) 
hraweisen, wird das damit Zusammenhängen, daß für den an mystische 
Geheimnisse Dankenden das Sitzen die natürliche Stellung ist (vgl. Brah¬ 
mas» tra, IV, 1. 7 und fc&nkara zn der St.; auch an das Sitzen des Yngin 
iar zu erinnern). Daß doch auch ein im flhrigen entsprechender, aber 
wörtlich genommen ein Stehen ein schließender Aas druck statthaft war 
zeigt Hfh- Ai. Cp. V, 14, 7. 

" So S cben Gebiet des Sämaveda die beschriebenen litur¬ 

gischen , Verehrung« ^ teste (Chänd. Up. L 11} den Ausgangspunkt und die 
Unterlagt für die Atraauphilosophie der Chind. Up. ab. Im Tajurveda 
beobachte mau, wie die entsprechenden liturgischen Spekulationen über 
den Feueraltar im zehnten Buch de« Sataputha Brüunapu (z. B. X 4, 3, l: 

Nun die Anweisungen der Upanisbaden. Väyfl ist der Agni fd. h. der 
lenoralUr]: so üben die S.Ikäyauin ihre Verehrung* usw. — X, ö, 1. 1; 
.Dieses Agni üpanishad fürwahr heißt .Rede'* nsw.) schließlich in die 
Sätze des Särulilya über das Ail-Eine (X, 8, S) analauten und damit dos 
Stadium der Upauishaden im gewöhnlichen Sinne des Worte erreichen, 
hdr die Literatur des Rtgveda ist namentlich anf Aitareya Äranyafca III, 
Saukhäyana Ar, VH zu verweisen. Daß in AR Ir. HI .the (McmmU»! 
new h mojie advanced thau tbat o! the Cpanishad proper* (d.h. Alt. 

hAhen *"^ SehtiBt mir Keiti ^ ^ p - 17 ' **J weit erwiesen n 
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1W Chänd. Up, III, 11, 3, Im Folgenden: Ebendas, V, 11 ff.; B^bad 
Är, Up, I, 4. 7; IV, 1. 2^ IL 1, 2Ü; 3, C, 

161 Rh kann Senart (Fiorileginm Melchior de Yogüd 673110 nicht 
folgen, wenn elf dem Verb upüs- in den Upanishaden direkt die Be¬ 
deutung »wissen* zügebreibt, Mir scheint klar, daß durchaus an ,ver¬ 
ehren- festgehalten werden mn!L Aber freilich schließt das Verehrtu 
eines mystischen Wesens in der und der Gestalt das Wissen ton dieser 
seiner Gestalt als entscheidendes Hnüptmoment in aichL, und umgekehrt 
das Wissen gebt, wo es sich um Objekte Selcher Art handelt, unver¬ 
meidlich alsbald in Verehren über. 

JM Obänd. Up. IV T O r 3. Dann das, VI, 14 

]ß * Ebendas. V t 11, Int Folgenden: das. IV, 3, 4; B^b, Är. Up. VI, 
2 ; Chändr Dp. VI I 2; Bfh. Är. üp. IV, 6: Chind. Up, I p 10t; IV, 1. 2: 
Brh. Ar, IV, lt; in, I. 

pi * Von dienern Opfer (Brh. Ar. Dp, in, 1} «cdMt schon das Sat*- 
patha Brähm&oa (XJ r 6 r 3} und gibt das zugehörige Gespräch, doch so 
daß dem Yäjriav&lkya nur ein Gegmr h der letzt* der neun in der Up*- 
nishad Auftretenden, gegenüberstoht und der Bcdestrcit die Sphäre der 
Briihmacasymbülik nicht aberschreitet. Der enge Anschluß der Upani- 
shad an das altere Darstellungsschema und zugleich dessen Weiter¬ 
bildung in ihr tritt deutlich hervor, 

JM Brh Är. Up II, I. 

" M R, Garbe in seinem Aufsatz ^Bie Weisheit das Rrahmanen oderdes 
K-riagem ? u [Beiträge zur indischen Kal targe&chiekR. 8.23J, H ier ist die in 
Rede stehende Meinung am nichdrllcklichsten und eindrucksvollsten vertreten, 
m Chiindegya Up. VIII K 7 ff. Im Felgenden: das. IV, 4 0, 

^ Es genügt auf Ghind. Up, XT, 22 , Alt. Är. TTJ zu verweisen. 

™ Iftftt. Dp, Br. m h 8. — Die das Stack Gold betreffenden PunJItl- 
stellen SaL flr XI, 4, t T 1 und Gop. Br i, 3, 6, die Im Hinblick auf ein¬ 
ander betfachtet werden müssen, scheinen mir wie im Text gesagt zu 
verstehen. Andere Eggeüng 8RE r XLIV, &L Vgl noch Geldntr Yed, 

8 tud. O r 186- 

^BfhadAr. Up. HL 6, 

na Als einer der Fälle. in denen man von weiter gehendem Ge¬ 
lingen sprechen darf, sef EfL Ar. Up. IV, 3, 23 ff. (S. ISOj hervargebobaiL — 

I nter den Ansätzen zum Fortschritt ih dialogischer und dialektischer 
Kuutt verdienen hier noch die Belehrungen de* Frajäpall an Indra bervor- 
gehoben zu werden (Chänd. Dp. YD!, 7 ff.). Da ist in der Tat, wenn 
auch ecEdg genug und am Schluß Gänsen völlig versagend (S, ]4ß), 
etwas von unvollkommener und dann immer vollkommener werdender 
Unterwshiung vorhanden t von Zweifeln und Ejuwtindeu des Belehrten, 
die den Lehrer vorwärts treiben. 
lrt Chänd. Up. V, l£ff. 
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Brh Ar. Up. ITI, Iff., fgL oben S. 165. 

111 Erfand Ar. Up. IV. 3 h 2nai Inhalt vgl. oben 3,91, Es 

££e daran erinnert, daß dieselbe Neigung zu Wiederholungen sich im v er¬ 
ändert nach noch in der hieratischen Prosa des alten Buddhismus erhalten 
hat, YgL meinen p Bud(.ihtt c , G. AnlL S. iXHÜ, 

1W Eine andre Redaktion derselben Stelle s, oben 5. 9t. Beide ge¬ 
boren verschiedenen Sammlungen Ton Testeiüeken an, die dann zu einer 
Upaniahad vereinigt sind {vgl. oben S. IS®), 

115 Nlnbt Jt. Bähtjingk Ber, Sächs. Ge*, d. Wim löse, 1&9L; 
1897, 8^1 urteilt oHenbar zutreffend. Die Gegenbemerkung Deussene, Allg. 
Gesch. der Phil. I, 2. 164, trifft vorbei. — Den GtiheimaTisdruck ittdtauft ui 
(Kena Up, 31) verbucht Hopkins Jcnrn. Am. Or r Scc. XXII, 362 zu 
deuten. 

117 Brh. Är. Up, IV, 3, l6f. Dann daa, II, 4, 71 

119 Ich verweise auf meine ^Ucratttr des alten Indien“ 5. 24 f. 

ll# Brh, Ar, Up, V, 2 ; dann das. H 5 2. 

im Wie die Verse von Erzähl ungen und die he [ehrenden Verse aIb 
etwas Gleichartiges empfanden wurden, sieht man deutlich Ai rare va Btnh- 
man& V, 30, wo ganz in gleicher Linie zuerst zwei Verse über die Be¬ 
deutung gewisser Opfern ten angeführt werden, dann ein Erzählungsrers 
ans der bekannten Geschichte vom Lofcsdlfib {vgl, zu diesem meine Be¬ 
merkung. Narhr. GStt. Ges. der Wisa, 1911, 464 A. 2 ], 
rtt Bfbadlft Up, IV fc 8, 1QI, daun IV, 4, 7 ff. 
m Simmel, Hauptprobleme der Philosophie 13 f. 

10 ln diesem Satz und den weiter anschließenden Bemerkungen be¬ 
zeichne ich meine Stellungnahme zu Auffassungen, für die zu verweisen 
lat auf Deussen, Vedanta nnd Platonismus im Lichte der £ Antischen 
Philosophie S. U, vgl denselben, Allg. Gt-aeb. der Phil. I, 2, 208ü, 
Sechzig UpanMudls 415; Oltrnmare I, 88 (b. auch 137 A 1); Prabhu Dutt 
Shnstrij, The Doetrine cf Sfäjä 63. Von andern Stellen der Upaniehnden 
ab der im Test besprochenen (Brh. Ar. H, 4, G) kommt vor allem Kansh- 
Up« UI, Sj Alt. Up. III, 3 in Betracht. Meines Erachtens handelt es sich 
da einerseits cur um die Behauptung eines ZusammetigiebBrens,, man kauft 
etwa sagen eines Ineinaftderrerwobenieins von SirtDeflorgmnea nnd Ob- 
jekten, Denkst) hstsnz and Gedachtem. (,Jene zehn Wege n&deiu eilte bs- 
ziehen sich auf das Erkennen, und die zehn Erkeuncnfieieniente beziehen 
sieh aal die Wesen, Denn wenn die WesönseJmcate nicht wären, waren 
die Erkehticnselementc nicht s oder wenn die Erkchitenaeleniente nicht 
waren, wLiren die Wesensele mente nicht-. Kansh, Up.}. Man steht da 
dem Stil d m Phautaaierens noch nicht sehr fern, der sich z. B. im 
Sch&pfti ngs bericht der Alt, Up. kgndgibt, Der Ätmun bebrütet den Huld, 
den er aus d m Wassern herausgeholt hat, Db spalten sich dessen Augen; 
aus den Augen entspring! das Gesicht, aus dem Gesicht die Sonne, 
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Ebenso aus den Ohren das Gehör, aus dem Gehör die Weltgegenden il s. t 
Wenn dann ?kber an den angeführten Stellen alles weiter auf die Grund- 
macht, den Atman. zurückgeFiihrt wird — mag der nun als 1 Atem* 
(pr&va), p Erkennen* {prafoüna) h „Erkennens-Seihst" (prttftmnmnX 
.Brahman- benannt werden — ■< so ist das nichts andres als die geläufige 
Behauptung mystischer Zentralität des Alm an: er ist der Erkenner ton 
all fern, wie er auch der Wirker ist, der Geheiß der Euipfinder von Ge- 
seblechtslust; ihm ist alles durch mystische Batide verbunden; er lenkt 
alles; er M alles: er ist „Wonne, nicht alternd,, unsterblich* (Kaush. 
Up,). Man tnt dem altertümlich chaotischen Ihinken, das etwa in dicken 
Sätzen wiedergegebun würden kann h zu viel Ehre sn h oder auch man tut 
ihm Gewalt an. wenn mm darin die erkenntnistheoretijche Einsicht 
£ndet, daß Jes phünomines du monde sensible se rüsnlvent en proceesus 
exclusivemmit Inteltecmels et üubjertifs*. Jea objcta de la camugsanc« 

^existent i iu' cn taut qiTils sont cojjiluh pur hilman E (OEtramftre)._ 

Ich kann mir nicht versagen, hier noch auf die treffenden Bemerkungen 
hinzu weisem die vor kurzem ein indischer Porseber gemacht hat: Y a. 
Sukhtonkar, Wiener Zsehr, f. d, Kimdtj des Morgen.!. XXII [1 öüö) p 
A n ln- 1. 

*** Es ist- bezeichnend T daß die entscheidenden Ausdrücke der in 
Rede stehenden Stelle fast wörtlich mit denen eines buddhistischen Dialogs 
üLurginsthninün. wo der König die Königin, di« Königin den König fragt: 
jMt dir Jemand anders lieber ulg dein eignes Sei bst?" Beidemal lautet 
die Antwort verneinend. Saipvutta Niküya vol- I. 7ä. 

30 Ober die Stellung Schopenhauers zu d m Tpanishadeu habe ich 
in meinem Aufsatz T Die indische Philosophie* (Kultur der Gegenwart* 
2, Aull., 1, 5, 54l, i gesprochen. Doch war dort von Indischem nicht allein 
die Epaiiiubadenlchre in Betracht zu ziehen. 

m Über eine ebdne kleine solche Dichtung, die schon in der älteren 
Gruppe erscheint, s. oben S. IBfi r 

'** Insonderheit gilt das vom Grundbestandteil der Upanishad, der 
als erstes Kapitel (Adhyäya) gezählt wird, während das zweite Zusatz 
Ut, — leb bei** die altertümlichen Züge der Metrik hervor fs. das mm 
mir ZDMG. XXXVII. 61 Mgebrachte*. auch die mehrfach (doch nur im 
ersten Adhyäya) begegnenden zwei.nl! higon Vokale, den Num. pl. janä&ah 
(Ip 19). Weiter unten, stu Abschnitt über den Buddhismus (S. 2^1% wird 
dessen chronologisches Verhältnis zur K,iSh*fca Up. wie überhaupt zu den 
hier besprüchenm Upanishaden berührt werden. Andern als ich urtMIt 
über das Alter der Tpanishad Garbe* £ömkhy&'Philosophie 31 A. L 

*** Siehe den Abschnitt S 27 :s|L 

Ableitung von Bit/pich#ä .die Zahl - . Daß die Benennung dieser 
Philosophie auf der Vorstellung von Zahl und Zahlen berühr, tritt in den 
Texten deutlich hervor; vgL Dahlmann, Die Särukhya-Philosophie als 
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Uitnrlehre und ErlöauiigsIeSregef, An ursprünglich spöttischem Charakter 
der Benennung {Oltramare I, 2S3) möchte ich zwcileln. Sämlchja ab 
.Refleiicn* xu erklären, ist verfehlt. 

^ Eilte Ansnahme würde Aanri bilden. Doch kann zwischen dem 
Opicrkenner dieses Namens und dem Säipkhjalehrer anfällige Namen- 
gleichhelt vorliegcu. 

UE SreffcäÄTataift [Tpan. 2. DaG ketpila hier nicht als Name doa 
Lehrers stehe, sondern ^mt* bedeute und etwu der Eigenname überhaupt 
erefc nachträglich auf (3rund des falsch feratandehca Verses fingiert sei, 
halte ich ffir ganz unwahrscheinlich. 

m Auf brahmanlBchCT Seite Erweist eich Asita Devala als ein Mann 
ans alter vediseher Zeit (s. Macdoneü KeSth, Vedic Indo* I, 4S), dessen 
Beziehung zum Sämkhya chfoaglogiEch undenkbar ist and nur nackt er¬ 
funden sein kann, Anf buddhistischer Seite heißt der das gebenedeite 
Kind besuchende Greis in der ältesten Fassung der Legende und oft such 
später nnr Asita. Es scheint sieh um eine wirkliche Persönlichkeit, den 
Oheim eines buddhistischen Müjacbi za handeln. Bin zweifellos davon m 
ußterschetdtndsr Asita Devala, offenbar mit dem vtdischeö A. D. identisch, 
wird als Weiser aus lern er Ynrzait. genannt (Mafthima Näkäya 93; vgL 
auch Jutaka 4m 522). Von ihm hat dann der Besucher des Bnddha- 
h Indes uienbir den später zn Asita gefügten Namtn Dtvak bezogen- 
Vgl nach Jacobi SBE. XLV, 269 A. 1. 

Hier «ei auf den teinsiitniged Aufsatz von 0. StranS verwiesen; 
Über den Stil der philosophischen Partie a de* Mabübhärata (ZDMG, LSH 

661 ff,). 

tM Es ziemt sieh hier vor allem der wichtigen Untersuchungen 
J, Dahlmanns zu gedenken (namentlich p Nirt^a K 1890* in zweiter Linie 
a Dic Sämkhya-Philoscphie als Natnrlehra otid Erldsongalehre 1 1903), die 
zwar im Einzelnen zahlreiche, zom Teil schwerste Bedenken erwecken — 
sc in der maßlosen Überschätzung des Alters des Epos — t doch im 
Ganzen vielfach den richtigen Weg gezeigt haken, Daneben ist zu 
nennen Hopkins, The Great Eplc o( India (1602, S. ö&fFJ; De&aten, Allg. 
Geschichte der Philosophie (1, 3, S r 8 ff,). — Eine durchaus andre Ansicht 
alz die meinige Aber die Bedeutung der Quellen, von denen die Rede ist, 
nnd überhaupt über die EntetehtingegeEchichte des Sümkhya vertreten 
Garbe {Die Simbhya-Phalosophie 1394 r vgl auch Beitr, zur ini Kuliur- 
gfisch., 1903, 76ff.) und Jacabi (Gütt. Geb Anz. l«97 p Sfififf.). Nach 
Garbe ergäbe sieh, daß die epUehen Quellen, ^welche der Zeit nach 
unseren systematischen Bämkbya-Schriflen vorangeheiij der Idee nach 
denselben Bang nicht beanspruchen können - (S. Phil, 49]i *Das epische, 
monlBttache öamthya hat sich aus dem dualistischen System, wie es das 
klassische Silmkhya bietet, entwickelt und zwar durch Anlehnung an 
TedöntistiBcliD Anschauung^ vttn dem Meisten hrahma * {Jacob! a s. 0. 
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Der Gegensatz gegenüber diesen Anschauungen der beiden Forscher 
ist in meiner ganzen Darstellung latent vorhanden und muß sich im 
wesentlichen aus ihr selbst rechtfertigen, Eier Frage ich: hätten Ver¬ 
mischungen des klassischen Systems mit einer anderweitigen. Lehre wohl 
einen, wie man annehmen müßte, so durchaus täuschenden Schein gerade 
einer Vorstufe Jenes Systems hervorbringen kflifiwm, den Schein eines 
natürlichen Mittelgliedes zwischen alter Upanishadendoktrin und klassischem 
Süqikhj*? Müßte das Ubereiitslimmende Aaltreten dieses merkwürdigen 
und so auffallend sieb gleich bleibenden Scheins in den teilweise so breit 
gelagerten Üherlieleningsinasse« hier der Upanishaden, dort der epischen 
Abschnitte nicht doppelt und dreifach befremden? Um so mehr, als da* 
Alter der in Frage kommenden Texte der Annahme, daß hier eben kein 
scheinbares, sondern ein wirkliches Mittelglied vorliegt, stärkste Unter- 
Stützung verleibt? Zeigt sich nicht beispielsweise in den aul das Ver¬ 
hältnis von makän und bmhthi bezüglichen Materialien der älteren 
Quellen (S r 229 f,) der Zustand dts klassischem Systems deutlich in Beinern 
Werden aus Ursprünglicherem? Daß an vereinzelten — ganz vereinzelten 
— Stellen in dem chronologisch so gemischten, teilweise in recht späte 
Zeit herabreichenden Wirrwarr des Epos auch klassisches Sämkhya an- 
zntrefTen ist, verträgt sich mit diesen Auffassungen vollkommen. Es 
wäre geradezu befremdend, wenn derartiges sieh nicht fände. Damm 
aber da* klassische S. in so ferne Vergangenheit zurückzuverlegen, wie 
Q. und J, wollen kann ich keinen Grund entdecken. 

Bei dieser Gelegenheit mdebte ich nicht unterlassen, auch meine 
Abweichung vou der Auflassung Garbe« (a. a. 0. 21) zum Ausdruck zü 
bringen, der von einer iu die Zwischenzeit zwischen der älteren und 
jüngeren UptnlshadBDgfoppe fallenden 9 Beeinflussung des Erahmaulsnmß 
durch das Sämbhya Syatem* spricht. Mix scheint Brahmanismus und 
Sürnkhya nicht zweierlei, sondern das S. ein wichtigstes, In gradliniger 
Konsequenz entwickeltes Produkt eben des Brahmanismus, Der obige 
Satz G-S wäre daher ne E. dahin nmzuformEU, daß innerhalb des Brah¬ 
manismus die entscheidenden Schritte zur Gestaltung jenes Produkts 
der bezekhneten Zwischenzeit geschehen sind. 

J “ Diu Grundbedeutung von Geoa ist entweder * Kaden* (spezieller 
der Kaden T sofern Cr mit andern Fäden einen Strick bildet?) oder fl her¬ 
hau pt: der Bestandteil eines zusammengesetzten Ganzen, der andern 
Teilen mehr oder weniger gleichartig ist, sozusagen eine Lage unter 
andern Lagen bildeL Daher rfviguru r, triyuna „duplex* trip lex* „ Daß 
ans solchen Zusammensetzungen gnya erst nachträglich isoliert «ei (Oltra- 
mare I, 2&J A. glanhe ich nicht. Eheuso wenig, daß von 

ffunayatf 9 er mnltiplizicrt* herkommt (Dens$cn, Al lg. Gesch, der FhiL I 
ß, 47 I r ): nicht viel anders als wollte man a meht 4 von ,vermehren* ah- 
leiten. Der Wiedergabe Dahlmanns (Sämkhya-FhUosophie öö) von G. 
pldEBberg üpulifead«* 23 
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a1n a bestimmende und gestaltende Eigenschaft” stehen dl E. -entscheidende 
Bedenken entgegen. 

iM Dies Etat OltniDue mit Hecht bemerkt. Daß mit demselben 
Forscher (1, S-10) SaUpatha Br. II r 4, 2, i ff. und Atharvaveda YW, 2, 11 
den Antcsedenüen der Guualchre zuzurechnen seij scheint mir kaum 
überzeugend. 

lt7 Im Epos (XI V ä 39, 11) werden ausdrücklich die drei Goiiaa den 
„drei Kasten* purallelisicrt: und 7,war entsprechen die beiden ersten G. 
den beiden ersten Kasten, der dritte den Indras. Die ¥*%■■ fallen un¬ 
vermeidlich ans. 

■ M Maitr. üp, III, 5, 

»» Vgl, oben S, 19; a. auch die Bemerkungen von Jacob! SEE. XLY, 

s. xxxni t 

ne Oltramare I f 244. 

141 Maitr. Op. VI r KL 

141 MabÜbMrata XIII, 910 ed. Cale. 

S4a Daselbst XII, 315, 15 f.; dann XIV* 36, 4 l. T wem Deussen treffend 
Bktpthya-Kitrihü 12 vergleicht. 

Ka*h. Up, 111, L2. In v. 13 erscheinen allerdings verschiedene 
als Atman benannte Wesenheiten, wodurch diü Kraft des eben gezogenen 
Schlusses vermindert würde* kamen nicht andere Bestätigungen hinzu, 

w Anders als in diesem Sinn gelingt es mir nicht, dia allerdings 
schwierige* Stelle Malix Up. IU F 1. 2 an verstehen, wo meines Erachtens 
(ebenso nach Doussen. Sechzig Up. 322) gesagt Ist, daß der Bbfltltnio der 
Atmaii (d, h. Purnsba) ist* solern er im Leibe weilend .von den Gutjas 
der Praktti überwältigt ist 11 . Schwerlich darf irre machen, daß dann in 
gS dieser HMtutman — allerdings recht befremdlich — vom antohpHrusha 
unterschieden wird. Man sehe weiter, wie IV, 1 die Vereinigung dee 
Bhutätman mit dem (universellen) Ätman behandelt wird; von einem 
Geschöpf der Prakfti könnte so nicht gesprochen werden. Bo kehrt denn 
auch, was m* 2 vom Fcrtgeriggenwerden des Bh. durch den Strom der 
Ganaa und von seinem Gcbnndcnwenieii gesagt ist, Vl r 30 wörtlich auf 
den Pumsba bezögen wieder. Wird non andererseits VI, 10 als Schöpfer 
des Bh. ausdrücklich das Pradhäna bezeichnet, so ist das mit der im 
selben Kapitel belegten Verschiebung an! eine Linie zu Stollen, die in Be¬ 
zug auf den großen Ätm&n soeben in Kode steht. — Ober den Bhütätr- 
man im Epos s. namentlich Deaa&eti Allg, Gesch. I, 3, OäL; Hopkins Great 
Kpk 39 ff. 

* 4i Ich hebe hervor XII, 210,3? ; 304, 42; 30S ( 36. Vgl. auch Dealen, 
Allg. Ge*ch, der Phil. I F 3 F 55. 

m So schon Maitr. üp, VI r 10 r 

m In Übereinstimmung mit dem klassischen System, anders als im 
Epos (vgl. oben S. 226 Antn. 2) scheinen die Tunmutra den Mahabhüt* 


355 


A nm ftrlmngflTi. 


vorangestellt zu werfen, Ich schließe das an b Maitr, Up. ITT, 2j VT, 10. 
An der letzteren Stelle ist nicht mH Deussen (Sechzig Up. 337 Anm. 2) 
zu konjizieren. Die Geltung des Terminus vitesha bat sieb zwischen 
älterer und längerer Zeit geändert (s. Deiistcn &elbst h AJig. Gescü. der 
Phil, I, 3, £5; Strauß WZ Ol. XKYH, 265), 

“* Mir scheint Deussen {Atlg Gesch. der FbiL I, 2, 219) diesen Zug 
zu verkennen und zu viel heutige Wohlgeordnet heit vomciBziiBetzen, wenn 
er die ursprüngliche Intention des Systems mit den Warten wiederaagebmi 
meint: *Das Eintreten des Ah&mhüm odm Icbmacber in die Entwicklung»- 
reihe weist dar&ul bin und ist nur dann verständlich, wenn in ihm 
der Übergang liegt v&n der allgemein -keramischen m einer psTrchiachen Evo¬ 
lution.* 

”* Ein Exemplar einer solchen Kosmogemie ist doch in diese Um¬ 
gebung geraten (Maitr. Up. V T 2), von der es stark absticbt, 

141 Maitr. Up. U, 4 

“■ das. II* 6; dann KA^h. Up, V, 9 IT. 

1H Kü(k Up, V, 3. Im Folgenden: das. 11,22; Maitr. Up. H, ß; 
Eätb. Up. VI, 3 . 

154 Maitr. Up. II, 7. £m Felgenden: das. II, ß; VI P L0. 

““ IWJbst II, o. .Der in jedem Menschen ist“: praltpuruihah 
(ebenso V F S) + Man wird hier puruxhu in unphilosophtsehem Sinn nehmen 
und doch vielleicht empfSüden, daß hier ein Anknüpfungspunkt für die 
Umwandlung des einen uni verseilen Pnrü^ba in die Vielheit der Einzel- 
pnrushas (3. 25 3 t.) gegeben ist Das Gefilde* ist der Leib; die ihn be- 
seelundc Emanation des Furüiüia ist /Kenner de* Gefildes.* — Es folgt dao. 
VI, 10 (die älteste Spur der Vorstellung dos Liuga finde Ich In Bfk Ar, 
Up. rV. J, ß); n h 7; Mahübbärata XU, 217, 12; Maitr. Up. Yl r 30; IH h 2. 3. 
1M Mactr, Up. IY P 2. Dann I, 3. 4; Hahäbh&mt* XII, 309. 
m Maitr. Up- TV f 4 (In 8uyuktah ^woblangespaimt* liegt offenbar 
Beziehung auf Yoga). Dann Käth. Up. II, 23; Maitr. Up. VI, 30. 

«• Maitr. Up. VI, 10. 

ltfl VT, 30. Dann M&Mbhärmta XII, 307, 28. Die Käriköxltate an- 
zngeben scheine u nötig. 

» XE, 3ö2. 

m Dies Motiv bebt ültramaTC I, 2ßl hervor. 

Jit Yogavssishtba, zitiert von VijfiiinahhikBliu zu äüiptbyaBütraU. 34. 
lM Vgl Anm. 85 und oben E- Ulf. 

Siehe meine Nute zu RgveJa X, 72, 3, 

111 iävetäivatara Up. \% 13. 

*•* Daselbst tt 
Maitr. Up. VT, 25. 

I# * Ich verweise aui die vortrefflichen Ausführungen von OEtramare 
I» 322 0, 
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ia » TT. LG Im Folgenden Maitr, üp. VJ r 20. 21; Bbag. GitüVL 13; 
KätlL Up. IV, I; Uaitr. üp, VI, IQ^ IUtb- Up, n p 15. 17; Maitr. Up 
Vl T 22. 

» Katt. Up. ITT, iS. Daß daß ^Rofaeselbst* auf das materiell* 
Fnnzi,p (ATYaktam, Prakrii) za deuten Bei. bezweifle leb. Wie käme 
das za diesem NamE-u? Der späteren Siinkhyaanschauung würde jene 
Deutung freilich entsprechen; das oberste Produkt der Prakrti wird ln 
dieser absorbiert Ater an der hier ln Hede stehenden allen Stelle wird 
das .Grebe Sei bat" noch als AusfloS des Purosha zu verstehen {& 
und eben dieser mit dem „Ruheselbßt* gemeint sein. Maitr, Up. V, 1 
scheint das zu bestätigen. 

vn äffet. Up, II, 11- Im Folgenden: Kälh. Up. II, l2' t Maitr. Üp. VT. 
34; Svet Up H 13. 

i" Hahähhäiai* KIUp '10- 41 ed. Calo.; vgl. dazu Uüpkina JAOS- 
XXU h 3b3. 

«■ Maitr. Up. VT, S4 Dann Kk\h Up. VT, 17; Maitr. Up. VI, 20 21. 2*2. 

i* 11 Edv. Lehmann, der Buddhismus als indische Sekte, als Weltteil- 
ginn 481, offenbar unter BinüuÖ von Jacobi's Aufsatz .der Ursprung des 
■Buddhismus aus Sämkbya-Yoga“. — Über diß KausfiUtätstlieoric des klas¬ 
sischen Yoga s. Taxen. Yoga 941- 

it* ln der Terminologie des klassischen Yoga betriHt bekanntlich 
die bauptsäirbSLChäte Abweichung vom Sftcpkbj* die Benennung des Denk- 
orgwciB, das im Y eiita heißt (vgl. die Materialien hei Deu&seu, ALlg tosch 
der Phil, I, 3 S. nöat). Gegenüber der komplizierteren Asafrfl« des 
Samkhyahaben wir hier, scheint es. die einfache, naturwüchsigere Auflassung, 
Würde sich die im Y- durdigesetzt haben, wenn dies System Yen Anlang 
an den Sötpkhyastandpunkt eingenommen hätte? Man möchte meinen, 
daß die Differenz eben hier auftritt, weil gerade an dieser Stelle der Yoga 
von «herüber eine eigene, lest bestimmte Ausdrucks wt'Uc beHwu haben 
wird Bezeichnungen dagegen, die ihm fehlten oder bei ihm minder fest 
gewurzeli waren, konnten leicht früher oder später aus dem Sänikhya, 
inhdge det diesem zukommenden wissenschaftlichen Prestige, übernommen 
werden. 

n* Hierüber mehr autelt Im Abschnitt über den Buddhismus. 

■" Dies hat schon Sehart {Albnm Kern 104), mir scheut zutreffend, 
bemerkL Doch bleibe ich skeptisch, wenn dieser Forscher speziell von 
^viBhnuitlsehein Yoga 4 her Jenen Ausdruck xnm Buddhismus (fl. das weiter 
im Text von mir Gesagte) gelnngt sein laßt. Ich habe diesen Funkt im 
Arch fdr Reä wus. XIIL 5791 berührt and komm* hier nicht darauf 
zurück — Dem Gebrauch d*& Aufdrucks Nirvii^a mag im kiisskelien Säm^ 
khya und Yoga nfcbftn dem Moment, daß die Vorstellung des m \ erwehen& 
diesen Systemen an sieh kaum sympathisch gewesen &ein kaun T eben die 
Beliebtheit dea Worte bei den heterodoxen Sekten entgegengewirkt haben. 
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Daß io der Behandlung dieser Frage J. Dahlmann toraugegangcn 
ist (s, oben Anm. lM} t sei hier gebührend heETurgehoben, 

|T# Für die Jainaliteratnr vgl. namentlich F. Otto Schräder. Über 
den Stand der indischen Philosophie r-nr Zeit Mahävirss und Buddhas. Für 
das Epos' Deussen, A'llg. Gesch, der Fbilcs. I, 3. S. 341L, 74 ff.; 0 Strauß, 
Elbische Probleme aus dem MaMbMrata, Giom, della Soc. Asiaüea ital. 
XXIV, namentlich S- m ff. 

l9 * Die beiden eraten Zeilen sind der Kiithaka Up, entlehnt, wo sin 
vom Atman stoben. 

m Einstweilen ist hier namentlich auf den Lehrreiches Aufsatz von 
Jacob p zu verweisen: The Hetaphjsics and Ethics oE ihc Jainas- Trans- 
actipns of the Thir*l Tntern, Ccmgresfl lor theHistory of Religion IJ P ß&ff L 
IB * Die dirfkie Bezugnahme auf mehrere Upanlshaden, die Walls&tr, 
Philos, Grundlage des feileren Buddhismus 67, in einem aUhnddhistlifchen 
Teil findet, scheint mir In der Tat nicht vorzuliegeiL 

Man erinnere sich an das oben S. 154!. Gesagte. 

141 Vgl hier and znm Folgenden meinen -Buddha 5 , 6, Aufl., 194; 
Sutts Nipfita Hl, 9. 

■« Sü kann ich — wohl mit Obereinstimmnng mit den meisten Be¬ 
urteilen! — mich dem Urteil von Hopkins (Joum. Am, Or Soc. xvq 
336 A 1; ähnlich in neuester Zeit Rapton. Ancient Indla XSI) schlechter¬ 
dings nicht anschließend lall, eo see an/nuon for beücving that ctcu 
onr oldest l'panishads ge back o[ the sLsth Century*. 

iB * Man seho das Gespräch mit dem Prinzen Payäei (Digha 
Nikihya 23). 

m Äcäränga Sütra 1,7,1 (Bacred Books of the East XXII, 62). 

1M Vgl* hier und znm Folgenden die Nach Weisungen in meinem 
,Buddha 5 , 6, And., g*9 81*. SR 29S Anm, 

l4 * YgL darüber namentlich Garbe, Sümbhya-Philosophie 6, 
m Anders Jacob!, .Der Ursprung des Buddhismus aas dem Sänkhya- 
Yogm\ Nachr. der Gütt Ges. derWiss, IS96 P Bä. Nach ihm setzte eine 
Hanpttorme! der buddhistischen Dogmatik [die KaasalUätefyrmelj Bekannt¬ 
schaft mit Begründung und Deutung der Eime] bei len Tomus, die aus dem 
Säipkbya-Yogasystem zu schöpfen war. T Mit andern Werten, die Lehren 
des fL-Y. waren in denjenigen Kreisen bekannt, an die sich Buddha 
richtete/ Ich kann mir eo wenig J,s Beweisführung wie sein Resultat 
aneiguen. Auch scheint ee mir schwer, den eben angeführten Satz mit 

dem andern — mir allerdings ebenso wenig überzeugenden _ desselben 

Forschern iu voreinen: „Brahmans of leaming held alooi Emm ihecl&ssea 
oE soriety to which the new religion (der Buddhismus) sppealed - [Sacred 
Books XLV, XXV, A. 1). 

m Siehe Jocohis in der vorigen Anm. angeführten Aufsatz. 

3i - Ich stimme hier mit der Grundrichtung der Dahlmann'sehen Unter- 
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aucbungen (a+ Anra, 134) übcn. k in p dio nur m. E, die Znfcammenh inge als 
viel au direkt darstellen und unter den Konsequenzen des &, a. 0, hervor- 
gehobenen chronologischen Irrtu ma leiden. 

»■ Siehe zum Folgenden _dle KacbweiBungen iw meinem t Buddha*, 
6. Aurt.| 269. 3'26. 28?. 29S, " - 

364 Daselbst 314 f- Ben oben im Text nnd an dieser Stelle meines 
»Buddha* heraUBgehobenen Worten ( r Wtna nnn> ihr Jünger", usw.) geht 
voran: »Wann ein Selbst ist-, ihr Junger, machte dann auch etwas meinem 
Seihst Zugehöriges sein?" „Ja, IleiTi“ »Oder wenn etwas dem Selbst 
Zugehöriges ist, ihr Jünger, m&chte dann auch mein Selbst sein?* B Ja, 
JIf ! rr B , Im Zusammenhang mit dem Folgenden scheint das der positiven 
Leugnung eines Selbst sehr nah zu kommen ; ganz genau genommen spricht 
es diü aber doch nicht aus. In der Regel — wie auch eben hier im 
weiteren Verlauf — wird der Ausdruck gebraucht, daß ein Seihst .sich 
nicht erfassen Hißt 1 * (Bmidha \ 817 Ä. 2); im Gespräch mit dem Asketen 
Väcchagotta {ebendas, S1H) schweigt Buddha ebensowohl aul die Frage 
,1üi das Selbst?* wie aul die Frage p Irt das Selbst nicht?" So scheint 
ea, daß eine kategorische Äußerung über das Problem eines dem Denken 
unerf a£ibaren d einer Jenseitigen Ordnung der Dinge angehdrigrn Selbst ver¬ 
mieden weiden sollte. — Hier weise ich schließlich noch auf den Versuch 
von Senart [Origiuos bouddhiques 3ß) hin, die buddhistische »nOgatinn de 
la penttfiludJte* ans Tendenzen de# Yoga zu erklären. Ich kann wich 
nicht überzeugt bekennen. 

1P * Siehe meinen „Buddha*, 6, AnIL, 254 A. 1; 232. Bann Dhaa- 
mapada 363; »Buddha* SOL 

u* Ebenda«, 239!. 206. 

t« Den hier vertretenen Auffassungen steht das schon von Otto 
Schräder, Über den Stand der ifid. Philosophie zur Zeit MahFmraa und 
Buddhas {1902) 6- 4 Gesagte nah. Vgl. auch den inhaltreichen Aufsatz 
desselben Forschet«: Gn the probtem cf Nirvina, Joum. of the Fall Tezt 
Society 1904-03, lö7ff. 

»Buddha* 6. Anfi. 297. 

i« Ebendas. 320f. Zuerst stimmt Kbemä weder dem einen noch dem 
andern zu, denn B der Erkben^ (Buddha) hat e« nicht offenbart*- Nach¬ 
her lehnt sic beide« ausdrücklich abi »es trifft nicht zu. E 

M Vgl- über die Vorstellung vom Nirväga als einem Ort meine Nach- 
Weisungen f Buddha % 6. Aufl. r 303 A. 1, Natürl ich Ist das bildlich gemeint, 
wie ich wegen Franke Dighanikäya 209 A, 1 bewerte. Nicht bildlich bei 
den Jainas. 

Man vergleiche hier Dahlmann, NirvÄTi« 12 ff- 147 ff. 

*■ Die Materialien habe ich in meinem »ßnddha* 1. AdH-, 432 ff- 
gesammelt und dort gerechtfertigt, daß ich upAdi up&dhi selae. 

■“ 3 Mrs. Rhjs Davids Buddhism 171. 
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w Ebenso Dahlmann Nlrräjji 143. 

108 Wie zuerst Garbe bemerkt bat. Die Sümkhy&formel findet sieb 
S- Kärikä 64; in zweiteiliger;, vermutlich älterer Gestalt Haiti. Up. 1TI K 
2: YTj 30. Für die entsprechende buddhistisch«] Fevrmel b, oben 3.305, 

Ich verweise besonders nuF Kern, Der Buddhismus I> 470IF., 
Jacnbi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Suiiikhyu-Yoga (Nachr. 
Gött, Ges, der Wiss, 1F96, 43 ff ), and auf die sehr wichtigen Aufsätze 
von Senart, Bonddhisme et Yoga (Heyne de I'hist. des reL 42, 345 0.) und 
Originell bouddhiques (Bibi, de vulgariaation da Mus£e Gaimet 1 t. XXV T 
1907). Vgl, auch meinen Buddha. 6. Anfl p 78ff,; Rbys Davids, The 
Yogüvacara r s Manual, XX 0. Die R&Ue, die der Ausdruck yogüvocara 
im Milindapafiba spielt, ist bezeichnend. Nicht ganz zutruEFcml m. E, L, de 
la Valide Poassin, Bünddhiame 3 ü& 

"" Senartj Album Rem KM: „divers indicea qui mtmtreni. dans le 
bonddhisine naässant uite stete d£tacb£e du treue antique et pmssant da 
Yoga vishuonite.* Betreffs der RoUe T die hier dem VishuaiBmus zuge¬ 
wiesen wird. b. oben Anna. 177. 

Für das Folgende verweise ich insonderheit an! meinen T Buddha - , 
6. Auil. h 3B3; M*|[hlm* Nikäya 78; SakkapaAhasutt&nta iDigbanikfiya 
voh II p. 2Gö) vgl. Fcmcber, L p art grdeo-bnuddhique I, 492 ff.; Theragäthä 
119; Dbammapada 372. 

Mehr s. bet Rhya Davids a. a. 0, [oben Antm 306) XXI I. 

™ Mabäbhar&ti XJJ ? 195, 35 {Dcnssen, Vier philosophEeche Texte 183 P 
wo die Bedeutung der Stelle nicht zur Geltung gebracht bjt), Mit , Über¬ 
legung, 3itbab5üudem H ErwSgnng* gehe ich der Reibe nach vicära, viveka^ 
viiark* wieder. Über dis Stelle vgl. auch HopMns Jonm, Am. Or. Sec, 
XXII, 357 Betreffend mreka s. unten Anm. 214. 

,u Yogasiktra II, 47. Dis entsprechenden buddhistischen Ausdrücke 
finden sich sehr hüu%. 

IU Vgl. oben Aum. 175; Senart, Rme de Thist. des religions 42, 
353, — Dieser übcrelnstimuiüng vt>n Buddhismus and Yoga sei noch die 
sehen von Andern bemerkte hinzagefUgl: die beiderseitige Vorliebe Für 
das Arbeiten mit dem Begriff des nirodha ( T Aufhebung*). 

1U Ware hier au die Versenkung des saüMredai/iiftnifodhff (.Auf¬ 
hebung von Vorstellung und Empfindung 1 ) vu denken? VgL meinen n Bud¬ 
dha*, 3. Auft., 452 f. r und s. auch Saipj. Nik. lY t 223. 

#H Brahma] älasntta, Big ha Nikäja I, 37 f. — Unzutreffend freilich 
scheint es mir, wenn Senart (Revue de Tbist. des religione 42. 351) den 
Ausdruck S aus Absonderung geboren* feivekaja) in der buddhistischen 
Formel des ernten ßtäna (oben S. 324) als duckten Beweis filr Entlehnung 
seitens de* Buddhismus aus dem Yoga geltend macht. Vireka ist m, ü. 
hier nicht, wie S. will — wenigstens nicht ursprünglich — die dem Säm- 
khya bi. Yoga eigene, dem Buddhismus dagegen fremde ^Soüdernng* rnn 
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Purusha und Frakrti. Die buddhistische Formel gibt in ihrem Eingang 
ausdrücklich eine andre s durchaus glanbliche Deutung Jenes Worts: *6ich 
absondernd von Lüsten, sieb ubsondernd von Unrechtem Wesen 4 * 
Die höchste, ahschtieSende Erkenntnis der Gesondertheit von Purusha und 
Frakrti kann ja auch kaum schon der ersten, niedrigsten Versenkung su- 
gaschriebeu worden sein, 

fl * Kern, Der Buddhismus I. 472. 

ilfl Vgl. meinen ^Buddha*, fr. AniL, L25. Eier dann zitierte Vera: 
Theragälhä 104. 

* IT Kann man mit Jacob! (Nachr. ii. Gött, Ges. d. WiSfi, 189fr 48 t) 
den ersten Satz der buddhistischen Kau&aLitütslbnnel (»Aus dem Nicht¬ 
wissen entstehen die sajpskara tL f d. h. die ans der Vergangenheit stam¬ 
menden Dispositionen, die zu neuem Drain rühren und dieses gestalten) 
als Besitz des Yoga in Anspruch nehmen? Ich habe in meinem ^Buddbafr 
3. Aull. 448 Bedenken dagegen geltend gemacht. An sich ist der für die 
buddhistische Dogmatik so wichtige Begriff der w tytröfl ra bekanntlich 
im Yoga, übrigens auch im Säiukhya, sehr geläufig- Vgl. .Buddha 4 
8. AM,, 278 ff-, namentlich 284 A. 1. 

fll * Vyäsa zu Yb* l r 47 (TuveU, Yoga S. 171), Dazu Mahnbhärata 
XII, 530 etL Galc. Buddhistisch Versionen ^ Dhammapadu 26; Mahävaggs 
l 9 fr 7 und Farallelstetlcn (s. Franke W2KM, XX] Y r 30 t), Vgl noch 
den nördlichen Udänavarga IV, 4 (La Vnll4o Putisjün, Joum. as. I912 f I, 
314). 

ai * hLajJMma Xikäja vol. I, 1381 
“ Ebendas* 142. 
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Für die Hauptbegriffe der Spekulation und Ähnliches ergänze man die 
Angaben des Registers durch die de* InhaltsTereeicbitisseB^ 

Die Anmerkungen onter den Betten sind als . Anm. I, 2* nsw. auf- 
gLlührt. die ata Ende des Rande* als # A, 1. 2 a nsw. 


Abflühton: durchwegs heiroraohe- 
ben etwa l, S9tT. üöff. 59ff-96B. 
114 115 t 153f. 192fT. 31H 

268 276 ff, — Im Buddhismus: 
303 ff. 3331 — Vgl AU wesen, 
Atman, Rrahman, NirräJia^Belbrt, 
phgettalteteg. 

Agm 131, 23- 65. 7ä. 
dAarttAdra 32S, 328. 2301 239, A. 
149, 

Aitareya Upt&Jjfead A. 8. 
AJäteAatru 166. 

Aläfl Kiil imn vgL Afäda Kiluma. 
AUwesen Tgl. Abs^Iutum, dazu etwa 
nach SU 38, 52 61!. 131 usw. 
A. 36, ISS* 

Angeln* 3ileAküs64r 

Aräda (Älira) KHäma 220 Anm, L 

_ »■ 

Aranyaka (VtMtexta) ft 148 L A'. 
92, 

A*ita Devala 209 A. 132. 

Asnri A, 130. 

Aitfagbushn 220 Anm. 1. 

Mtapati 175, 

Atem, Atomkräfte [prä#aj 18, 521. 

76, 2601, 321. A- I«, 

Atman: durchweg; hemratüieben 


52f. 109.293 L 246, — De r t Grofi* 
Ätnsan" 224 Atim, 1, 22a L S28ff, 
263. A. 134. L45 170. — VgL 
Absnlutcim, Selbst. 

Avyakta r vgl r Prakrti. 

Bad 8, 48, 

Bihva m. 

Räkch&nten 43. 

Begehren 110. 134, L44. 

Bettler, religiöse 6. 139. L62. 
Beweisführungen 21. 174, 

BhagaTad Girä 114 210 27Q r 276. 
281, 

öhütei, Gch Unliebe 105. 281. Vgl, 
338 

EMlWeya 9. 

tibütätmaa (Elementeuätman) 229. 

237 mit Anm. 2, 239 941, A. 145. 
Bindung des PtLrusha 238ß. £49. 
.. v 319. 

Brabmacarya, Brahmanwaadel 71, 
47 f, 

Urahman: insonderheit 17. 19, 33. 
44ff. 54 ff, 167. 175T. 300. 223, 
232. 27d 276 ff. 286 A„ 12, YgL 
AbsuhUnm, All wesen, Ätman h 
Selbst. — Brahman mascul. 103. 
106. 126. 143, 192. 286, 330, 334. 
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nräbmar.Latexte 1 fj |f. 2G. 57. Oä. 149. 
Ififi* H35, 

BrdimaiieiiBcliiltr 60. 10* 266, 
A. 72. 

Brahma, nentcim, B nhDia!t$QtrAst( 4 ff ^ 
*2 tO 166». 199 f, if07. 297. 
290. A. 134, 

Bmhmanophsr & 

. Rriibm nnziLstäikdc^ 320, T gL 2ü3. 
3SÖ h 

Bfhxd ÄrartyiLka Upanishad 63. 121. 

151. 28H. a. ß uEVi 
Rrhadnatha 205. 

BrTmspati 17. 40 Anm. 1. 

BEidd^ Buddhismus 2. 114 117 
1»- 181 Audi. 1. 1351. 139 

Anm 1. 143. i&tff, 154. 137 
Apttl 1. 194 Anm, 2. 190, 209. 
222. 25Ö. 264. 26öff. 273. 282». 
635». A. 177. 191 190», — Dog¬ 
ma Tom Buddha 290. 314, 337ff. 

— Legenden ?od seinem Leben 
337. 

butitihi 22öl. 228. 23Q. 236. 263. 
budh- 131 Anm. L 3, 

Chändftgyii Upauiahad 15L 288. A- 
S ligw. 

Cüironologio Indiens 31, 284 ff. 
cttta mb. A, 175. 
da ef« e/a. 138. 186, 

Definitionen 160. 

Detfcnonuanms 112. 201. 301- 
Diatüg 1600 310 28ä, A. 111 
Disputationen y, 195 . 172 . 2®l. 
Dimliainns GGff IÜ2E. 2il L 233. 216. 
2241. 2970. 3(14. 315 Ef. uaw. 
Vgl. Einheit und Vielheit, Sein 
und Werden. 

Dw*t (in der buddh. Dogmatik) 135. 

301 Anm, 2, 3QS. 

Eckhart, Meister 105. 108. 

Einheit und Vielheit SUH. 840. 02f 
212 B. 228, 253 H. usw. Vgl. 


Dualismus. 

Eieuteftteniitman vgL Bhiititniiü. 
Entfalt unu' der Welt int Simkbya 
013. 225B. 

Epoe. epische« Sämkkja 21 OL 224 , 
036 Anm 2 2281 233 Anm. 1. 
239. 242. 250. 254. 250. 266. 
370, 273. 289. 324. 330, A. 134, 
170. 

Erkennbarkeit dt» Absoluten 132 f. 
392 fr. 003B. 

Erlösung 34. 124 ff. 154. 242 B. 256 B 
207 ff. 300. 304 B- ttnw. 

■.Esser“ und „ Speise 1 237. 247. 
Farben 70, 2lä. 

Flammen. Rede von den 306. 

Fluida vgl. Kräfte. 

Gärgi 14, 75. 121. ISO. 132. 172. 
Gärgya 168. 

Gamlapuiljs 80. 1H6. 

Gedanke, seine magische Wirkung 
36 t 

Genießer 237. 247. 277. 
Geographischer Schauplatz 31. 165 
Anm, 1. 2831, 

Gespenster 26. 

, Gestaltetes", .Gestaltungen“. 290(1. 
306 Anm. 1. 

Gleichnisse 72, 62f. 8äf. 93, 127. 
137, 18 L 182 fl 235. 245, 2481. 
251 f. 257 f 330 usw. 

Gnaden wähl 245. 330. 

Gott 269. 264, 270. 27311. 328, H37. 
— Gütter 121, 161 371 66. 80. 
— Gottheiten, physische 18. 241. 
157, 

GOtterweg 106. 145. A. 54. 
Gntteeliebe vgl. hhahti. 

Grammatik 1711. 

Guria’a (Konstituenten), die drei 71. 
128. 206. 21411. 2271. 233 2381 
3161 A, 185. 137, 
Halloziuatioueu 147. 264. A. 85. 
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Vgl, Visionen. 

Hara 278- 

EeiLigkuit 46 f. 137 ff. 

Henotheismus 33. 

Mimmel&weEt h Himmel sseligkeit 28. 

32. 1431. A. 03. 
llinäuszitJitiö 133 Anm. 1. 2ä&. 
HöElepeiraleü 26. 111 . 

Hypnose 260 f- 262. 264. 263. 

Ichpririzip Tgl 

Indien, Volfcseharakter 4- 39!. 124. 
Indra 121. 17. 33. 75. 96. 29. 1461. 
168 f. 175. 266. 

Iran 4. 

Ha, Ucara 275 !. 279 . 
m Upamshad 188. A. 8. 

JaAiJr 1|. 

Jaiminiya fpanisbnd Brähmau* A. 8> 
Jaitias 120 Aura. 1, 167 T 271. 273. 

2S2. 289t. 293. 829, A. 179. 131. 
Jalän 160, 181. 

Janaka 1641.137 Anm 1.166 Amu. 133. 
Jatak&s 1Ü8 

Jenseits, Jenseitiges vgl. Absolntmm. 
Jhätiti 321! 824 A. 214. 

Kala 18 Anm, 1. 44. 

Kaut 73 Audi. 2. 1954. 

Kapila 20öf. 214. 284. 336. 
Kapilavaubu 234. 

Karman (Werke) SO. 34, 1000- 12 L 
123 ff. 134. 137 f 175. 201. 236. 
292. 308, 

Kaste 4. 23. 214. 216. 334. 
KiLttiikfca Hpanisbad 2030, 210. 220. 

223 fL 242. 26». 288 f. «sw. 
Kausalität, Kansafitätalermel 135. 
263. 287. 300 ff. 305, 316- 323. 
331- 330 A. 190 

KaiisEisLaki Upanishad 114 Anm, 1. 
A. 8. 

Keoa II panishad A. 8. 

Keim Därbhya 10. 

Keuschheit 7. 47. 


Khemtt^ Nonne 308. A. 199. 
KlaSsHtkaticm der Weltmächte 221. 
A /eM 323, 

Könige 163 H. Vgl* Kjsliatriyas. 

Köd zentralen vgl. Versenkung 
Kosmogome vgl. Schöpfung. 

Kr&fte h unpersönliche; magische 
SuhsU^en 11t 16!. 10. 38. 46. 
48 ff, 218, 

Krishna 2, 100 , 167 Anm. 2 231, 
887. 

Kshatra 19. 43. 193. A. 12. 
Kshatriyaa 1660., vgl. Könige. 
Kshurikä Upanisbad 270, 

Kirnst, buddhistische 14Q. 340. 

Kuru 165. 

Lehrer 6. läO. 16L 2ÖL 
Lehrerlisten 150. A. 93. 

Leiden, vgl, Pessimismus. 

LEnga 238! 251. 319, 

Magadha 283, 

Mahibhärata vgl. Epos. 
MahdnÄtmi = Grolier Ätman, s. 
unter Ätman. 

Maiträyaija Upani&b&d 205 ff, 209 
Anm. 1, 240. 247. 249. 253 268, 
-im, uhw . 

Maitreyi 91. 93. 101 Anm. 1. 118. 

139 Anm. 1, 146. JÖA 197. A, 89. 
Makkbali 292. 

Mana 491. 

wanas 22a f 227 Anm. 228. 238. 
263.266. 

MäyJükyakirikü vgL Gaudapäda. 
Manu 13 L 

Mära 100 117. 118 Anm, 3. 288.314- 
Märchen 170. 

Materie, materielles Prinzip 69. 78. 
VgL Praktti. 

Mäjä 'Schein. Zauberspiel) 85. 88ff. 
yy Anm. 1. 136. 2781, Vgl. auch 
90 Anm. 1. 

Miliudapahha 312. 
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Modi des Spinnm SS. 34. 

Moksbädh&rma 210, 

Mond 107. 

Mrty« vgl. Todesgott. 

Mystik 431. 103. 125.138.195. 1985, 
272 asw. 

Nadketas 203 E. 

Kauen und Gestalt 68. 80!. 96 
Anm 1, 98, 

Näraputta LS7. Vgl. 271 Anu, 1. 

„Nein Nein' 631.160, 181,192.198. 
Nichtaelfjstljdt. Rede von ihren 
Konnsdchen 305. 

Nichtwissen 135. 303, 3221. 328 f, 

M itodhn 312. A. 212. 

Nirväria 2. 27GL 311 f, 318, 331, 
324, 326, 329. S32, 338 A-177, 
800 . 

Nyäya 302 Anm. 

Om 37. 142. 156. 192. 2621, 280. 

Opfer, seine magische Krsft 32.43, 
60!. 107 Anm. 1, 138, — Opfer- 
wisäcnschaft 105, 

Ordenagemdti schiften 285. 333 ff. 

Orcnda 49 f. 

„Ozeane' 1 , die drei 24. 

Palidialekt 233, 

Pafieila 165. 

PadcaSikha 209. 

Päjäsi A. 186. 

Persönlichkeit des AU- Einen? 
100 ff. 126, Vgl. Gott. — Ele¬ 
mente der Persönlichkeit 18. 25. 
— Vgt. Selbst, 

Pessimismus, Wdtleiden 1155.131, 
199, 2935. 247. 2480. 2G8. 
323. 328. A. 66, 

Platon 78. 80 Ana, 2. 152. 

Plotin 43. 81. 193. 

Poesie vgl. Vene. 

Pradhana vgl. Prakrtl. 

Prajäpati 24. 44, 49, öl, 83!. 93, 
101.116.146,1681,186.274. A, 111. 


Pnkrti (materielles Prinzip, = 
Avyakta, PradbäDa) 212 nndin 
Flgtfc, 279. 316. 319. 
Prälogischea Denken Ulf. 

Fräpa vgl. Atem. 
pra-oraj 139 Anm. 1. 
Prinzipienidhe deB Silipkhya 2261. 
296 302, 316b 

Prosa der I.' panishsden 1785. 
Pnrasha 4, 52. 79. 88, 96.101. 213 
and im Flgdd. 2235. 2385. 278. 
318, A. 155 new. — Purushss 
plnralisch 219 Anm. 1,230.253f. 
318. A. 155. 

Ralkvs 168 f. 

Rajas 2141. 239. 

Rätsel 136 f. 

Raum 18. 715. 145. 

Higveda 13, 26. 27 Anm. 2. 29 
Ana. 2. 40. 43. ÖL 96, 117, 124. 
131, 187. 190. 258, 274. 277 f, 
Rudra 278 L 
Ruheselbst 263, A. 170. 
Sakvarigelilbde 8. 
sam&dki 324. 

Säakhya lf, 128. 193. 2065. 258f. 
263, 2685. 278. 280L 282 284. 
2945. 304.3155. 322.324.3281, 
nsw. — Klassisches Sirukbya 
lf. 128 Anm. 2. 208. 219 

Anm. 1. 2265. 231. 250, 2531. 
312. 3t8f. A. 134. 177. — Sim- 
khy a KArikä 250f . 254f.257f. 318. 
BtttBjf&ra A. 217. 

Sägdijya 571, 62. 126. 181. 
äankara 81. 89. 127 Anm, 2. 133. 
184 Anm. 3- 

Japiiovai, Sctfiavaioi 139, 

Sattra 2141. 239. 317. 

Savitar 260. 

Schalen, Wesen desselben 82f. 
Schein vgl. lliyä, 

Sebeliing 81. 133. 
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Schlaf Vgl- Tiafochlaf, TraumschlaL 
Scbuptiibauer 195. 198. A, 125, 
Schüplnng der Welt 66, 68. 69, 78 ft. 
87. 105. m 

Schriftgebraueb 179. 3891 
Schütt vgl. Brahmancnschüler., 
Seütus Eriugena 64. 

Seele, vgl. Ätman,. Selbst 
SeetenwandvmcLg 27 ff, 1Q6R 117.130. 
134 286- 

Sein und Werden 60. 1941 246 f 
397. 331. 

Selbst; durebwe^hefvormbeben etwa 
24. 33, 35- 42. 44. 54, 91.294t. 
2981 301 ff, 3311 339. Ä 193« 
Vgl. Abs&Entom, Atman, Purusha. 
Siva 2. 275. 278 
Skcp&y 231. 

Soma, seine Herabbtduiig 17. — 
Somarauseh 43. 

Senne 6 _4.mii. I. 63. 99 Anm. 2- 
142- 145 Anm. 1. 

Sophisti fe 2903, 

Spinoza 68. öS. 94. 140. 

Srama^a 189. 200 L A. 83, 

Städte 285- 334. 

Stoß «ud Form 61. 68- 
fiabjdet, Objekt 56. »lt 10L 191- 
194, A. 123. YgL Atman, Pu- 
rusba usw. 

Substanzen, magmchir, vgl* Kräfte. 
Sufismus 198. 

Sürya 66. 

Bva&£{&a 262. 

Svetabetu 162. 182. 

Svetüivatara Upanisbad 205, 269. 

273 ff. 38&< 327 usw. 

Symbole 20. 24. 

Tabu J7. 157. 

Taitliriya üpamsbad A, 8. 

Tamas 214 ff. 239, 
tunmötrn 226. 232, A. 148. 

Tapsa tKaÄteinogen) und Verwand¬ 


tes 6. 43, 49, 129. 205 259 fl. 
327 m A. 72- 83. 

Tattva fdea Sä mbby a) vg]. PrLuzip ien- 
reihe. 

Tat ivam asi 195. 133. 143, 162, 
181. 235. 255. 

Teile des Atman 127. 

Tiefscblof 9 U. 103 HO. 144. 146, 
154. 174 260. 

Tiere 10. 30. 71. 1101- 1GÖ. A. 3, 
Tfd und Leben nach dem Tode: 
hervorrnbeben etwa 1. 25. 28 R 
59. 75. 91.97. 105ft 117 ft 1430 
154.2036 211, 243. 29L 
Todögott 203 f. 289, 

TraumMdaf 140. 147 Anm. 1. 154. 

174. 132. 188, 260, 
üddaha 325- 

üdgitba l&6f. 

^Ungestaltete!' 296, fgt 303. 313. 
Unsterblichkeit vgl Teil 
Unterscheidung 245 L 317. A. 214. 
Uftärfi. upadhi, upädhi 3l2f. 318. 
A, 202, 

UpaniBhaden: durchweg; ö- besanderfl 
L ISA L 35. 57, B9- 146ff. A. 
8, 185, 202 R — Vgl. auch unter 
den einzelnen Upanishadun. ujm - 
nishad im eigentlichen Sinn 37. 
155 ft A. 970- 
Usbasti 5, m 
Vacehagütia A. 193, 

VmitiTja 121 17. 52. 

Vit* 52, 

r Väter“ 26 JT 75. 106f. 116. A, 3. 
Väterweg 1061- A. 54. 

VüywSS. 

Vedaiesie, ibr Studium. ihre mysti¬ 
sche Bedeutung 511 19, 25. 45fl. 
— Ablehnung durch den Bud¬ 
dhismus 287- 

, Verehrung* 37. 4L 57 f- 87. 69. 
140. 155 ft. 164, 173. 175. 184 
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Anm, 1. A.98L 10L 
Verfasser der Upanisheden 149 f P 
Vernunft vgl. buddhi. 

Verse 154 176. 187 ff. 2Ü3. A. ISO. 
Versenkungen 133. 14 Ll. 3631. 309, 
320 fi, Vgl, 5 Vierter.* 

Verstand vgl. mono*. 

Videha 164 f 2S3 r 
Vielheit der Ai man* 128; vgl. Pn- 
mshas pluraiisch. 
a Vierter* 260, 

Vipnla m 
Yirocana I6ftf. 

Vifihnn 2. 17, 275. — YishnaiEinuB 
A. 177. m, 

Yifflonen 142. 309, Ygi. HiJIozma- 
tiorieiL 

üimka 317, vgL 324 (»Absonderung*)* 
A. 2LÜ 214. 

Wahrheiten, die vier den Buddhis¬ 
mus 120. 13a. BOi5. 323. 329, 
»Wahrlieb* 182. 

Wald texte a Äraityaka. 

Wasser als Grundel em ent 45 Anm, 1. 
Weltgegend ta 13. 

Wellte Eden vgl K Pessimismus, 
Weltawecfe 76f. 105. 257. VgL 
114. 

Werden und Sein vgl. Sein and 
Werden. 

Wiedertod 27 ff 34. 108. 117, A 3, 
Wiedmorgeltung vgl. Karman. 
Wille ÖD Anm. 2 — Willensfreiheit 
vgl. DeteruomisDius. 


Wissen, seine Macht Sf. 31 ff* 305 
Aum. 1* — Erlösend 34. 1291. 
1 UL 2441 293. 300!. 320, VgL 
Nichtwissen, UnterscMdnng. — 
Verhältnis des Wissens mm 
Wissenden 61. 9, 

Wonne, Atman daran b bestehend 
102. — Diesseitige and jenseiti¬ 
ge Wonne 116, 

XBtmphon 152. 

Yälftavalkya 9. 631. 74. 91, 33, 101 
Anm, 1. 103 L 109. 118. 181. 135. 
12B. 130, 132. 1341 139. 144 ff. 
154. 163 ff. 167 Ad dl 1. 168 
Anm. 1 170. l?4ff. 188. 197. 
204. 209, 283. 338. A. 8. 89. 104. 
Yajoireda 13, 

Yoga, Yogin 114, 129. 133, 1411, 
192 209, 232 Anm. 1. 243ff. 
258ff. 275, 278 280f. 282. 296. 
316. 319 ff, A, 85, 98. 157. 175. 
177. 194 208. 212, 

Yogasfitrse 269. 324. 329, 
Vügavacara A, 206. 

%ahlm in den Erähmarns 23; im 
3ii|tkhyBSp.tetn 208. 

Zarathustra 4- 

Zaubervei^telluDgen, E-ervomibeben 
etwa lOff. 14, 22. 31. 39. 49, 
56. 118, 126. 138. 149. 171L 177 T 
179 19L 206. 218, 265. 

Zeit 18, 44. 73 Anm. 2. 

Ziege und Ziegenbock (Wortspiel) 
213 Anm, 1, 215. 221. 276, 





Quellen der Religionsgesclnchte 

heranssfgfl^n im in ft nur* der R o LIgl gesc h i cfttHch e n kommisaiou 
bei der Königlichen GfücM.-iehafl der Wissenschaften zu Göt fingen. 


Der Zweck dieses neuen Ontemelimens läßt sieb kurz dahin aogeben* der 
reIä|fiDTiggtscliiEbtijrhen Forschung ein möglichst umfsssiundee und zuverlässiges 
Qu edlen material zur VerfÜLun^ zu stellen und damit 2 ttnliebst für die deutsche 
Wissenschaft, der heutigen Erweiterung dea Horizonts entsprechend h zu leisten, 
was einet die Sarred Rnuks of iho East für die Forschung bedeuteten* 

Ein ausführlicher Prospekt über die Anlage den Ganzen and die er¬ 
geh Een sn^n und bis jetzt geplanten Rande ist durch jede gute RgchhandEung, 
ein genaues Programm von der Rel.-gesch- Kfimmlssicm der EgL Gesellschaft, 
der Wissenschaften in Güttingen zu beziehen. 


Soeben ist erschienen: : 


Praina P^r^mi+a Die Vollkommenheit der Erkenntnis. 
ridjrid rdldlim^ Nach indi&r j iejlt tibetischen und chine¬ 
sischen Quellen von Dr. Hax Wallescr, Frofessor in Heidel¬ 
berg. 19(4. Preis gell- G 3 GO Mk.; geh. 7,80 Mk* 

Diese für die Kenntnis des Buddhismus so wichtige Gruppe von Texten, 
die unter dem Titel T Die Vollkommenheit der Erkenntnis 11 vereinigt Bind, präzi¬ 
siert in aller Schärft! den Negativismus, d h, das Prinzip der allgemeinen Leer¬ 
heit, die Anschauung, daß unsere Begriffe vom Sein ebenso wie vom Nichtsein 
bedeutungslos sind, daß die Wahrheit des täglichen Lebens mir einen relativen 
Wert hat, daß die absolute Wahrheit alle Dinge nur als inhaltlosen Schein er¬ 
kennen läßt. Diese bedeutungsvollen Lehren, denen verwandte in der griechischen 
und abendländischen Philosophie auch eine grüße Holte spielen, werden nicht 
systematisch, sondern in Gesprächen des Buddha mit seinen Nachfolgern nnd 
mit Heiligen entwickelt. 

Prof. Dr, Bl Wal loser hat das Wagnis durchgeführt, die Teste, in denen 
selbst in dom bildsamen und als philosophische spräche un vergiß ich hären iaamskrit 
der Qedimte in einem beständigen Kampfe mit dem Wort und Ausdruck liegt, 
in eine fremde Sprache zu bannen. Dem Yditündiiü der Texte hat er durch 
geschichtliche, kritische und bEhlEographiscbe Einleitungen gedient. 


Frühere Bände: 

Übersetzt v. Frof. Dr. A* Hilfe Brandt. 
1913. Geh. □ Mk.; geb. 6 t 20 Mk. 

Job. Hertel Im Liter. Zentnüblntt iflH Sr. 12; , , , Daraus ergibt sich 
ecTioi^ daß H, H s Übersetzung kein populärwisaeuschartlichea Ruch Ist und sein 
will Es Ist streng wissen sc buff lieh ln seinem Zweck und In seiner Aus* 
filhmng und berücksichtigt zugleich Jndologen und Nichtinrlologen. Besonders 
diu letzteren werden es dankbar empfinden, daß die Übersetzung, so sehr sie 
steh die Trenn zur Pflicht macht. In gelenkem Deutsch geschrieben ist.* 

L* t. Hcbmeder In d, Dtflch* UL-Zf’ltfr 1014 Nr* 3: .Etwa ein Achtel 
der Rigvedalieder wird hier von einem der besten Kenner des GegEnsiandts in 
deutscher Übersetzung dem an reSlgionB-geachtehtllchen Forschungen interessierten 
Publikum dwgeboteü* Die Auswahl . ivt, wie nicht anders zu erwarten war. sehr 
umsichtig getroffen., und zwar angefi.br in demselben Verhältnis auf die einzelnen 
Gütter nnd Stoffe verteilt, wie dies ln d*r Higveda-Sammlung selbst der Fall 
ist. Nur die philosophischen Lieder und die ZanberLEeder sind verhältnismäßig 
stärker berücksichtigt. Di« wichtigsten und wertvollsten Stücke der großen 
Sammlung findet man hier vereinigt, m sorgilltiger Übersetzung, die als dag 


Lieder des Rigveda. 







Quellen der Religlonsgeschichte 


Reanftat langjähriger Fonseimngen gelten darf, Die reisibaltigen AniowfrOBÄtn 
trhßhen den Wert des Buck* nicht nur rar das weiter* Publikum, ändern auch 
für die engeren Fachgenosstn des Verb Überall tritt di* längst sehen roh ml ich 
Bekannte Eigenart Alfred Hillebrandts an tage, sich nichts au ersparen an tlef- 
□n ngender, gründlichster Durcharbeitung de# Stoffes. Das zwingt iom Respekt 
fttteh dort, wo wir vielleicht anderer Ansicht sein tätigen/ 

Dighanikaya. Das l ' er langen Texte des buddhistischen 
■———————— Kanons, In Auswahl übersetzt von Prof. Dr. 

K. Otto Franke. Königsberg. 10 J 3. Geh. J 4 Mk.; geb, 15,20Mk. 

*'|** ZftntrathJatt 19 T4 Nr, 15r,Für dis Religionsgefichichte ist es wolilaiis- 
SenjBflgebend daü der Buddhismus Dighanikaya als enindlugend ansieht nnd 
1 uddü^s Lfbre darin findet DJ* Einleitung g-L-ht auch auf die vorhandenen (Iber- 
Kut z u ngeti ein umJ entwickelt die Grundtätz*. die bei der vorliegenden neuen 
Übersetzung beobachtet werden sind. Dem Text* Rind unter dem Strich sehr 
Erläuterungen beiiegebtn, die den schwierigen Stefi mundgerechter 

Amida Buddha unsere Zuflucht. Urkunden zum 

- --— Verständnis des 

japanischen SukhavalT- Buddhismus. Von D. Hans Haas. 
Mil 12 Abbildungen. !9i0. Geh. 6 Mk.; geb. 7,20 Mk. 

v. Oirlli f Theol» Lit^ratiirbK 1011* d: „E$ Bind Schriften der oben¬ 
genannten Meister und ihrer Jünger vorhanden, aus welchen D Haas eine Aus¬ 
wahl getroffen hat, die <>in lebendige* Bild der Odunkenvelt und Sinnesart 
derselben vor tina mtsteben l&BL Die RicbUgktrt und Treue der Übersetzung, 
weiche sich ü Emsig liest und den Leser modern anmutet, barm Bef nicht beurteilen. 
Di»ch spricht dafür im allgemeinen die Sachkenntnis und Sorbit des üemns- 
geheiB und d L -r Bi i stand seiner japanisehen Mitarbeiter, Der emtere hat auch 
zahlreiche Anmerkungen zur Verdeutlichung der Texte htig-ufiijrt, Von zwei 
japanischen Gelehrten hat er kurze Skizzcm über die Judo- und die Jodo-Shin- 
^ekle vomfl&gerahtdft So hat D Haas mit diesem formell auch tadellos aus- 
gmattettn Dache dem religions^schfichilidien Studium nnd der Religionsvcr- 
Ktatbnü wieder einen vaixüglichen Dienst geleistet aul diesem Gebiete, dessen 
Quellen den europäischen Lesern noch größtenteils verschicken waren .* 

Die Religion der Evveer in Süd-Togo. 

Missionar der Norddeutschen MiKsionsgesellschaft. 1911. 

Geh. 10 Mk.; geb. 11,20 Mk. 

Die Religion derBatak.' ^ Pa^igmafaraninuetis^ 

- - £L -- J. -- «Hl igipften dea indischen Archi¬ 
pels. Von Lic. Aib. Warn eck, Missonsinspektor in Barmen. 
Mit 4 Abbildungen, 1909. Geh. 5 JJk,; geb. 6,20 Mk. 


(■ein einsam er Verlag der Firmen: J. ü. lUnrirhsVJie Bilrb- 
buiidlung, Leipzig und ViiiidHihi«k A: Itupredit, Cutiingcn. 

Den Verkehr mit dem Buchhandel besorgen VamU-nhoeck <f Ruprecht. 
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